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آموزش فلسفه 


(جلد دوم) 


استاد محمن ز ۱ ۱ مصا 
باجح بل دی 


رت 
چاپ و نشر بین! 
بین‌الملل 


نام کتابءآموزش فاسفه(جلد دوم) 


اقیمت: ان 
طراحی جلد: محمدرضا نبوی 


دفشر سر گزی: 

نهران؛ میدان استفلاله سعدی جنوبی: پلاگ ۲ |مسئول تولید: شرش شایسته 

ول 1 سا 

تلفن: ۳۳۹۳۳۹۵۹ - ۰۲۱ شابک: یار د ۴ ۰ ۴-۳ ۶ اب 8 

تخاب ۱۸۶۴۰۳ ۳۳۱ 

فروشگاه مر گزی: 

مپدان فلسطین: فلع شمال شرن, پلا گ ۴ و ۵ یزدن محمد تقی: ۱۳۱۳- 

تلفن: ۸8۳۱۹۸۰ - ۰۲۹ آموزش فلسفه/مولف, محمد تقی معبیاح یزدی. 

تمایر: ٩۰۳۸۷۳‏ هرن رما ات لمیر کت چساب و سین ال ۱۳/۱ 
۲ج : توا 


ام( ۱ - ۰087 304 - 972964 15201 

(ج ۰8 088 ۰ 30۳4 - ۷۲96۵4 15۳۳ 
(مرم 2- 63 - 7126 - 97996 1510۳۷ 

عم حقوق فوظ است. هر گوئه نسنه‌برداری: | فه رستنویسی پراساس اطلاعات فیپا 

اعم از زیراکس و بازنویسی, ذخیرهی, کامپیوتری نی ون 

اقتباس کلی و حزئی آبه جز افتباس جزلی در نقد او موم شرت اب در یال 

بررسی؛ افتاس در گیومه. در مستندنویسی و مانند عم ۲۲ف/۹۹ 8 

آنهاا بدون مجوز کتی از نادر موم و از طریق | ۱۳۷۸ 


مراجم فانونی فابل پیگیری است. کتابخانه ملی ایران ۴ - ۷۷ ۶ 


۳ 
۳ ۳ ۱ 
رای قرف یت رال دزن زاس تس لو بت ار مرا سس سای اس و ای یارس وس ویو و ناو یدش ریت وا یی ییا 


پخش چهارم: علت و معلوول :هه ۱۷ 
درس سی ار یکم: علت د‌ معلرل رز 


تِ 
1 
ایا قفا 299 2۳۵1۳/۳۵۳1۳1۹2 :1351213568512 3 ۷۵۹5۵۵3135 66۲6 2 ۲0323223 ۴۳ ۵ 25 5 3 ۵ ال بت تا 7 ۲ قاچ 0 ظ ۳۵ ۳ ۵ 1۳۱۳۰۵ 0 و کات ۲ بخ ۳ ۳ ۱۳5 ۳ ۵ ۳ و 0۳۱0۱۳۱۵۲۹۱ ۵ ۱ ۱۳۱0۵ ۲ 


مفهرم علت و نا 


ط " 
تقسیمات علّت ار ۳۳ 


لِ 
وا هید قفا کواک اک 16 ۲ 8 566 368 86 3 5 8 45 6 86166666 98 5 8 5 5 واه و کی وف وکا 822866 8 5 5 58 55 6 66 2 6 6 62 2 23 5 316 266 ۳2 2 23 3 3 13513 3 3 وت 0۵ ۳9 ۲۸ 


زا دی وه یی ماه وه وداج معا اعد یسیع آموو وود اه ییوج وس ایا نازاب ۱ اس با ۳۰ 
: : ۳۱ 
درس نس ۲۲ ۳ دوم 1 
ّ پر سر ۳۳ 
تا -: ۵ ها ۱ ۵ ها ۵ ها 0 666 66 8 2 ع 8 8 3 8 ۵ 626۵ 6 6 2 6 6 2 5 5 35 64 ان اع ع طع 2 2 8 5 5 ۵ 5 3 2 ۵ 3 ۵ 6 0-0۳06 تا ن ط طا ع اک که 000۰0۳0۵ تا نا نا 
بقا ۳ ۳ 
ل‌ تن 
ِ ۳۹ 
۳ یه وی ی ویب وولو نو وروی یی هچ یر مر دی دی اه 


تال اف واه و سوواط جع و اه و وا وه هو معا او و و سا تعاس تس هه هه هک همست ار هه اه هه اه ها هه سس ماع اه وا اه مسج اه جع جع اک چاه با وه ۳۸ 


ك 
یی ۷ ال بل بای سای ایب نی ی ی رت وت 55۰55 35 55307214555315 355 855 333 3 33 9 13-3 3ت ع 2 22 325 3 3 با تا ۵ ۵ ۵ 6 ۵ ۵ ۵ 13 ۳۳۱0۲54 3 


ی 


‌ 8 
اقا ارتفا یبیریم دبع ددجبوء وس جیبمم بای تا جازم امس بو یو مومت سیسات و مق ای یقح 3 


افص و مج وود هه و هت هه قح مشاه اه وال فاال اطخ اهاط مومع طخ دعس وف هه تم و355 0 قامعا و 5و و۳٩‏ 1 ۵ 


درس سس ۳ چهارم: رابطة علیت ذ مان فا ردو رد دب نها وهی وو یه وه وه وم موه 5۳ 
مخضاً اما بخ.ز اب هنتف مهافت نت بح جر هه هو ی وییست ۸4 


ارزیابی اعتقاد اس از لدع مت و و ویو 99و ات 8 


راه شناختن علت‌های مادی ط ‏ خآه 6 1 5658 3 5 6 35665 36353555 55۹۳۹3 6 5 5 3255 6 25 2 3 ۹ 1 اوقت وق ۱ کب ۵ 0 ۱۳0۳0۳۱9 0۷ 
+ 


ام هه یگ مه ی ی مک را دض و نوی 


بر اس تا و اه 9 9 و تاو د و معط ع ط 9 ع و ۵ و واه ع 2 واه وو و هوجو ویو وو و و و و2 22 و جع وا وه و واه واه ماه وس ی هو و اس هس وا ط ها هقی فا ما یط قاط طا او ط اب 3 و و یو واه ۳ 


درس سی و پنجم: وابستگی معلوا :قاس هه تست هه تیه نمی اتمه مهو ی ۷۹۱۳ 
تلارم علت ۴1 ! 1 


تقارن علت 
لیا وت ۳ معلول تاو سا نع ها او و وا اروت و وود ارو ومع ههد و قرع هاچ هه نع موه هه سس مه اه هه هه اه که و هه سس وس 3 دنق ها هک 6۵ 368 ق 


۷۱ 


۳ 
خل باه ی 


۷۳ 
ی اف یومع هو ورس ری وه یه جع واه اهب وا سب بشاب سوه سس مه ها هه ها هه هم هو ز س و مق و ما و و و دج و 3 سس و و فا مق و وا چاو واوو پس و 8 عطق اد 
1 


خرس سین و ششم: عتامتبات فلت و فعول یدنس سس تشه ۷6 
ست‌عیت لت فقاق لو یی همیب مین نی بای میتی میت هروس نطو معط هه میتی جر وم ما وی خی 1۷ ۱۷ 


حل یگ شاه | ۷۳ 
و لت معلول در صورت وحلدات ی ره سور وی وه رانیمس ۷۹ 


. ۳ 
حا فد سکن 8666 ۵68 ۵ ۵ 5 دا ۴ 6 6 8686 8 ۲۲۵۲ 66 2۹ ۵ 5 3 ۱ و و 35 3 ۱ تب با ۳ ۵ ۵ ۵ ها و اک نا ۵ هه ۵ ۵ 000۳6۳۵۳۹۵6 19 ئ# 


۷۵ 


ز تیص ع پیت جع وج اه ۱ 


درس ۷ لژ هشتم : احکام علت ِ معلول 3 6 2 9۲ 2 3 37 2۳6335 ۲5 331 32 2 23۳ 2 6 نت2 3 ۲ ۴ ۱ و۳ ۲ 0۳2۳۳ 5 ۲3 ۱۳۳ ۷ 


محال بودن ی 1 ۰ 
مخال بودن تسلسل اه یسیو وی مو و مه هت اه مه اه هه ها هچ هه هچ هه ها وا هو اه ماع ان ان هس هه هس چاه هک هه هه ها ها هه اسف که دق ها کاس اس اه هه هط ظ هط ط اه سک هک که هک قنق قنور ۷ 


۳ 
۳ ۳ هو و و اهاط ها ها هه ها هه هک هو و و و او هلو ها اه هه هه ها هه هه ها مه و ما و و و اس او ما سس سس که و ما و ماو وا وم و بارعا عمط سس ها هه هام ۵ 
2 ك 
ور ات ی و پم طسو دو عو یف ینیم از وج و د غ 2 عع هو و و و وید و و روتسا مدا دی و ات ترچ ماو هه اس سا قاط ها وه وق هک که ده اه و و هو هداعا نس سپ سا هط س ق هط هط ک اک که قداه ات فده دز 
و ها ۳ ق ۹ 
درس سح ۲۷ ۳ سس 3 اس وه و صوعمو و ع و وه و وه همع سات ع عصوو و وا ووا طاع ان و تاق ع و و جع او ها سا جع و جع و و واه مخ هه هط اه شا هک هه 
۳۳۳ 
غلّت فا اقسام آز :۱ 
ِ ۳ یا مهو پم اه اه سا وراه خ راو واو وا و یرو وتو و مادعا واه اه سا اوق سوت هنیاعم معا قاس نوت 
تکار + اقساع فا ۱۰ 
س‌ پیر ییا ‌ و و 
اراده و ات .۱ 
ژر 8 لك 0 
۳ ۱۸ 
۳ 


1" -س«سسسسسسسسسسسش ۱۰ ۱ 
درس اس ۲۲ ال نهم : علت غائی و اه و و وا ها 3 6 ان سا ها ما سا و ام 0 ها و م8 0 ها کاخ 40 و ها 8 اه هو 6اه 8 8 ها و و ها ما اه ها ها ما ۳ ۱ ۱۱ 
تحلیلی ذرباره افعال اعتیاری و ی( ۱ ۱ 


کمال ۴ یز ده پا ده وه وا تا اه سا سا عا ع ع ع ‏ چاه مه و و وتو جع ع زر ۳[ رز 


۳ 
حا اس دز نین: هه هه هه سا عم اه هو و نع و وا واه وا واوس و هه وه و عطق زاو وس اطع ساعع و و جع منوت نون ۳۳ اف 
۱۳۳ 

زر امیس موجه جع ۱ تیه وه اه وه وج وه و اه فا متسه هه هه هس هه ماو دهع وج با جع اقا هساو 
0 : فد لمند ن ۱۳۵ 
| ی ۳ ِ 0 17 ‌ بح« ۳ 
و 
هتیل مد اه اه ها ال و و ال او سا هو هر وه وه وا و ییاه مه قاط او و وم موی و ااودوسوو و وق اوه 3 او وی و و راو ور و یاو و نیع هط عاهاه و هه و اه وس ربمم ۱۳1 
نظریة ارسطو دربارة علّت غا ۳۹ 
از از 8 او موه دوی دا امه قه هه هه شم باوج زو وی یی و و و و و و و و هروه وب 
ره ۱۳۷ 
1۳ تس ی بات وب وی و یت باب رسای 7۳ 
۳ 
یل اش ۱۳۹ 
‌ تا ۱0 و موی ی تک ی سس سا هو سسوم سس و ده دوع جع اک وب و اس 
ی ۳ ی اه ام مایت و ویو و یو ولو یی ی( ۳ ی ره ۱۳ ۱3 


1 
سحال صبه 8 9 و بو 0 | ی ۳ ۳۳ ۱ ۱ 1 


پخش پنهم: مجرد گِ از رو ریبد مدید هدهع روبجم یو موس سم ۱۳۷ 
درس جهل و یکم؛ محر د پر ی 772 یی مین میتی پینج ۱۳۹ 


كِ 
ساال سید ها ها یل ال یی رت ان 8 ۵ ۱ ۵1 ۱ ۱۱۵ 7 نا نع که سا ماه که هه که که هم ها هه چا و0 چم ود اج تا عم و او وه وا ویو و و و ۳ 8 ۱ 


مفهوم واژه‌های «مجرده و «مادی» ی سس وی طلست ی 
وی گی‌های جسمائیات و مجردات کی کی اک ۳ ی ۳ب یه میدیو دهرریرت ۲ 


ك 
سحالی عیرق انتستلت تا اف ات ای ال یی ات 2 ۵ 2 8 68 ۵ ۵۳۱۹۵ ۳۳0۷0۱۵ ۲ اک ۱ فا ها ۵ اقا با لا ۵ ی | ۱ 


پر سس هدید تین اه نا هه اه ها سا هه و هک ها 6 توت هه هه ها هد سا مهدزون و نج وج هه 9 هو ۳ ای مق امه وا و هط هط که ۳ ۱۸ 
درس حهل ۴ دوم؛ مکان حیست؟ ۱ سلتتنن ۱ ۱ ۱ ۱ ها هک نها سا اه چا هن اه نع هعقب تخس هچ اج و ماع وق هم با ۱:۹ 


19۹ 11[ 7 
مسئله زمان و مکان میتی تمس یی وتو زمر ایحا ای وروی زب 
فرق بین «جای؛ و «کجایی» و بین « که 1 وه نیتم ید نتی من رتیت 1 ٩110‏ 
سفقیلنتا: ال رروی ی ه نون 0 
سا ماه ... ۹ مر ی ریغ ون تسب 0[ 
پزستن | ۳ مه مه نج ری 3 
درس حهل ۳1 سوم: زان حیست ؟ یو یی شید اج یی ان ی وی یت وتو تسیز 1340٩‏ 


بت فربارة حفیعتا درس صاخ میدن لتانلنیت اه ۵ قاط 8 8 ۵ ۱۱۵۵۵ ۱۱ تاه هه هه و ها 8 ها هه ان اه که که ها ها که ۵ 1۵ ۱۳321۳۷۵ بط ۱۹۹۷ 


و نی فا 
به عیل 1 
۳ . ۲ ۳ ۷ ۲ ۳ 8 0 قا قا قا فا ۵ 1۱8 ۵ ۵ ۵۰8 0-6 8 4 6 6 6 0 ط ‏ قا ‏ قاط 6 ۵ 666 و ا ا ا طاط و ها او اه واه و و و وت 3۱ ۵ ۳۱3۱3 


‌ 1 
تال قیبه هه هه پاوه و و و و تم مت ام عم چاو واه او وج جع و و و ور و و ویو و و و و وکا هه و و و و 8 و زر 10 ۸" 


ایا تا اس تن ۷1 1 


پمییتزیتیی ۷۱۷۳۳ 


11132۳ 5 5 


دد 


و ۷1 ۱ 


0 


ات زر ۱ 


در برهان بر تجرد ۳ ۱۷۸ 


۱/۸۰ 
تفه واه اقا ط مهق ایا خس طا ق ط قظ ‏ هقف مهف ه ا اه ماع اطعا و بو 


۳. 31:3 8 


نعتنیت 


نز دربیم ی ۴ 2 ۳ و مه سس ی 
درس جهل و پنجم: دنبالا بحث در انواع جواهر 
نز شر سل ده تفت وهی مخ یچیه 


۳۳9۵ ۵ 1 


تلد ۳۳ 
۳ ۸۹ 


۱ 


ابیت 6۳25 655256 2111 5575 3 53133 ۲:۲۵:۲۹ 5۲ 5 ۴5 ۳ ۳ 5 5 ۳ 719355 اد وت ۷ 


6 ۵ 6 6 ع ع ظ ما5۴ ۴ یماس اب سای تس ۰ 1۹ 


اه وهآ که که اک که ک قک قاس اس هط ها هه ۱ ۵ قرط هط با که 5 وه 8 66 2 2626265 6 ۴ 2 2 2 3 81335 وا ۳۱3 6 ط ۲ 929 ۳۲ ع 7 ط 82 5 6 5 0۵ ۳0 ۳ ۹ ۱ 


و ل ۹ ۱ 


نظر یات فلاسفه دربار؛ ماه و یو سا یگس سل تیه جوم و وروی یو مج ی پیسه یی 1٩‏ 
دلیل نظر یه ار نطو تال یبود توت و6 سا نیال میت ری ههبج مس یفخم 1٩‏ 


تفیل د ات تست 


عار هید و ده وه و و هو و وود 


بل تفت 


دلی ی سس نیو ییحی 


دیی ود اییل سیسات 


پرسسشس 0 
درس چهل و هفتم: أعراض ات 
نظریات فلاسفه دربارة آعراض . 
گهیسادیت: 


۱03-92 6.8 313225 5 111755 ۵ 


۲8۱۱۱۱۹۹ ۵ 


یی یر یز یوت ۰ 1 


35۴ ۳ ۳: ۳ 99 


۳ 3 2 3 ۱ و 6۳3۳ ۳ 35 55 5 او ۳ ۵ ۵ 5 ٩‏ واواوا 1 ۳ 


۳ 1۳۳ 
عشفز ی ی 


۳۱۲, 


۳ 
اه ۹ که هرق 6 ۷ ۷۳ 9 ٩7‏ 


قرو موه هه هه فقو و سوواط 


ادلی تنل 


ت2۳ ۳ ۳۳ ۳ 


رو نو 


رای ۰اه 


131۳۳۳ ۳۳ 329 


۱۱۰ و رو 66 6 5 


5 66 2 661۱ 


ت تال ] 


۳۹۹ 


0۳51333311352 35 55 55 6 8 ۳ 6 ۵885 2 8 


کی مخحضر صن ك کمیات هو وه ای یمه چچه ددع و1 و وه دوه دامطما بجاو و 


کیف استهدادی 
نتیجه گیری .... 


۷۵ ۲ 5 55 35 38 5 5 5 5 ۹5 تج تاه و ها ۱8 ها اه نا ۱۵ # ۳۹ 


0 


6۱۷/۵ 2 6 38 3 ۵ 8 3 ۱ تا اه فا ۳۲ 1 


36 566۳115۹۹5 9 


۱ ۱ ۱ ۱۱,۱۰۱ (_۰ِ 


ترس 


۳2-0 


:8 
و بپ۰ا۰ ۰ سصصسصسصسصسسسسسسسبسصسص«سبباابب سب« 


درمن :چهل و هم خقیقت لم رتست 


اس 


*"«"۰«۰ ۰ 


در وه 995 و 5 


۳۳۲۳۱58353518 5 6۴5 ۶ ۲ ۷۷۵۹۵ 


حقیقت عم حقس ل کي مدا هه هه یی ی مت وس هو زینو ز یی :2 ۱۳۲۹ 
تجرد اذراک 
الا عيبه, 


اتاا وی یا آینتآن 


اج و و 66 6 3596 3 نت 4 2 ظ 9 ۵ 9 6 اقا تابن ات ۵ اه ها و ماه ها ۲ ۳ / 


8 ۵ 5 ۵ ۱ 2 نا ۱6 ٩‏ 6 6 0۵ 36۳0 1۳۹ 
بر ۱۳۳ 


و۳۷۰۰ :3657661 13 ۵ ۷۱۳۳۱۱۵ 


ری ینم وتیل 


نیمیسنیبب 


26-2 6 ۳۹993 


الط یمتا 


‌ 
کر تن 7 | 


درس پنجاهم: اتحاد عالم و معلوم. 


ا#تقل ی دی ء 


۳-2-2-5 ۳2 


و و و مرو 


۳1: 
۳۳۹ 


تشن نت نا 


تعیین محل تراع 0 
توضیح عنوان ییا ری ییون یی اهامای دیوید ۱۳۱ 


ییا انیت 


(۱۱۷ ۱ ۱۱۱ 


هه اه 


تست مسبت ات 


انیها اتخاد در ورد ۳ب کین ۳۹۲ ی ۱ سر ۲ و ی ریت9 4: از ] 
بررسی نظریة صدرالمتألهین. 


9 . ص 


۵9 686 0 5 3 85 11 3 ۱۱۱۱۵ ۵5 ۵ ۵ ۱۳۱۳۵۱۱۱۸۱۸۱۵۵ نا سا 9 بر ها و ما ۳:۳ 


9 ۵ ۱۱۱ ۵ 5 ۵ ک۱۳ ۳1 
زد ۳۸ 


نت 


تیه الت یمیت 


۳۱۳۴۳۳۹۱ 


نی نیت 


۳۳۸33 8 8 


3 


ای ال 
بخش ششم: ثابت و منغیر 
در پشگاه او گم لاپت ی فقو :دنه زد میت 


۳۳ 
قرانیا هیا ۱ 3 5 8 3 323 ۹-4۹۹۹5-:-:- 866 35666661 5 4۹95 6 3 اک ۵ 5 5 تا هه ۱ ۵ اه ۱اه کرک ۵ ۵ 96 1 ی 1 


۰:۴۴ :۴ :331313:۳2 ۳11 ی ۲ 


«بیب‌یمیینین ۲۵ 


۱۱۱ ۱ با 


تالف 


۱ 0 ۱۱ 


رصن جاور تور که سیم مه وم نی ۱۵ 
اقسام فقو ندیه 


اقوال فلاسفه درباره اقسام نیو ... 
ععلز اه . 


۱8 8 886 8 6 ۱۵۹۵65 386 86866 60۹666 33 645 035 655 6 6 ۵ ۵ 


ای نیس 


اد یسیو انیت 0۸ ۲ 
طزض 


۱ 


۳۳۳۳۲۳۲ 


تیا 


2 13 اس وس 


1 
دتیانوی وی یا نا اسف یت یات مب یت یا اس یی | ۳۹ 


درس پنهاه [۴ دوم: فقو ل فا هدفه هه همه هه هه هش وت خخق مشخ هخا تسه ۳۳ 


تقسیم موجود به بالفعل با لو این تمس شمه وه ماو هروه 4 وشات یدوجو اج موجه ری 1 73 1 
رابطه وین قوه ای فعل یی کم ری و 


0 
واه وب( 2۵ 3 ۹ بو 33533-161۳۴ 3 6۱ ۵6 ۳6 8 2 9 5 5 5 8 8 5 65 ۱3-6 تال ۱ ۱ ۵ ۵ ۵ ۵ ۱۵ ۵ ۵ ۵ ۱ ۱ ۵ ۵ ۵ ۱۱۵ ۱۱ ۱۵ نا نع با سا سا اه ما ها ۵ ۳۷1 


نز امس چ( ۵( ۴۹ 9 ۳۳۹۰۵ 3-۴2 333-1135 5-۳۳۳ 65-55۳۳5555 9 5 5 ۱۱۳۵۵43555 9 ۱ ۱ ۲ ۱ ۱ ۵ ۵ ۵ ۵۵ ۵ ۱۱۵۸۱۱۱۵ ۱۱۱۱ ۱۱۱ نا ۱ با با ها ها ها ۵ ها ۱۵ ل ۷ ۲ 


فرص پتجاه و سوع: نبا بت هر قوه ق فعل نی ۲۷۵ 
تطبیق قوه و فعل بر موارد تغیر سس واه نی نع سم نت عمش او وم ی موی یو 3 :1۲77 
تسلسل حوادث مادی هر یو تن اون مه ی اش ناس ای ج سس یه ی نی ند جینیت ://۳ ٩۳۳‏ 
قاعلة لزوم تقدم ماذه بر خوادت هالی...... ما یی مج تمه سس مس ری جیسب زین ۱۲۱۷۹۷ 
حدوت زمانی جهان مادی هی یرجه مخت وا تم نتسه رود جدود ومد موی ۷[ 
قیوشت تیوه ۷ ۱ 


برس هه ها چا هاچ و چسوسو و جع یط بط ع داح او ق هه و قا و واه وق ۱ | 3 
درس پنحاه ۴ چهارم: کون ۳ نیرتیو یس ین یدید یه وم مدیم نمی ییوت رایع نز ۲۸۷۵ 


میا و میج نیت وش ای یی و اب نزن امن و لین کی یی وه ما رن 
عفهوم کون و فساد سیر یر ای ی 
اجتماع ذو صوزت در فاده و اع9 ی ی ی از 
زایظه گز یدق فنتتاخ با ی گس یسیو تس یر و مود چیو پیت پیب ؟؟ ۱۴٩‏ 


۳ 
سحیال یرد ۴ ۱۵ اک نب ها ها هس هه هه ها ۵ ها هه داقتعا چا مس تا تا ۱ ۳۹1 
2 ۳۹۹ 
میا شتا ۱ ۱ ۱۱۱۱ ۱۱ ۱۱۱۱ با اب سم نع نع ظ سا هه هک ۵ ۲۵ ۵608 سا و و اه اه ۱ 
ق نسم: حر کت ۱۹۷ 
| انس ۲۷ ل تام ت‌ ۲ ا ها و ع نع نع هه اه دیق طسق س اج ات و که و هک سا هو ها ۵ ادها هس تا اه هس هه باه با اه تسد سا هب و ده دنو 
1 کت 1۳۹۷2 
سوم تن ۱ 9[ 
وحود حر کت وق وا سس و هوجو و و وتو و 1۱ بط یط طخ یا و اب وا وا واه و ماو سح ی تست کت 2 ۵ هط بو ۳۹۹ 
ظ ت 1 
1 [ ‌ ۳ 
شبهات فنگر یی و بر ۵ حر کت ]۳ حل ان‌ها سا هه ها هه هو وا هو و مس وج وه و و ه ا ه ه دطاه ه ق ‏ ها ها ها ها هط یط ات هه مر و وم نوج ۷ +۳ 
یاون ۳ 
تس ناتسب 2( 2 2 و 352 33 زانط 10 #وواو و وه هو وی و اه هه فا هه ها هه اب 
فا و 10 ۱ و ید ۷ 
د تحاه و ششم: ها کت ۳۰۷ 
[ ی ۲ 3 گ ۲ گا نس ۴ 8 تزا دا ۱ 
مقلامات حرکت ۳۰۸ 
لستا ان تا ۱ ق و او و هه هخا هن تا هه هس سا هه چا و وه انم وا هون با عم 
ت 
مشخصات حرکت ۳۰۸ 
تِ ۲ رتیت هو وه و۱ ۱ تا اه هه هک ها قح هد م دود و هدور طو تسه ها هه هه هک هک ه ه قا ‏ ده اه هه 
منت ۳۰ 
1 مه هم مق هد وچ دوع سونو وج و نو ویو و وه و وه وا وه وا فا او و ۳ و وا هه اقا 
لا 
17151 1۳ ,۳۱۵ 


1 
یت ۱ ۱ ۵ 5 5 ۱ ۵ ۱۱ ۵ ۱6 ۱ ات تا تا نع 2 1-0 نات تن ۳ 22 ] 6 2 65 8 55 3 8 8 613-3 6 ۱ ۵۱ ۱۱ ۱۱ تن نا با نا ها خاک ها ها ها هد هدع سا سا مه هه هس چا ها چام و چپ و موم و ور ون و و و هه هه و۱۱۱ ۳۱ 


بتپپبتانتی 


درس پنحاه و هفتم: تقسیمات حر گسا... 
عقل ی جججووع جو وع دوهی پچوبمج بو و ع ع 2 عع وا ط < ع واع و ووزو وودونو ه نع جع نو هه مورآ سس وس وس و ها که و ده سوه که هه قاطا 2 3 ۵ هی و و جع موب ماع وا 
عسیم جر کت 59 اساش شتاب. 0 
تکامل متحرک دز اثر حرکت. 
ستحتال فیس ..ء 


دید مت ای لت 


لد یی یمیت 


و۱ ها 


تدود یی موی ید بیییببییی ریخبت 1.۲۳ 


وی وج مت 


۳۲ ۴ 


پر یدنه 
درس بنحاه و هشتم: عفر تقو و اقب یب یجید ویو شوه هنتخ وه نموه ۱ ۱۳۳ 


۳ 
فقتا فیک رو مج و و وا هنعط و 1 0 بشید ۱ [ 


حرکت مگانی . از ۱3۱۳۳ 


نت مینست 


تتلیبا ال میت 


نی یی 


وج ۳۳ 
حر کت از ی اه ط هت وا ماه فا ع اسس عاط طاط ها هک که فا ه هه اهاط ط طاط ط سا اه همه خاک ما اه 8 ای ماع 2 او سا و وا ما تا اج تال 8 ۵ ۱۳۹۲۱۷۲۲۸۸۵ ان نک کر 1 


۰ ۳ ۲ 
حرکت اه ود ین یی یی یتخت ار 
تییوت ۱ ل [ 


س 
حرکت کمن فا ی و هه هه هه ههوا اهاه ‏ ها ه ۱ او هه و و و و و 05 ۳6 ۳ تزع و چاو 3 و۳ اس تاو 
ینیبب ۱ [ 


پدیسیییتی ۱ ۱۳۸ 
تلیی نت ۳۳ 
لت انا لس 3 1 


۳ 
اف مه هرن اه ای اه هه اه ماما اس وا اه اه ها 


تللتت ان انا ایا بت 


۳79]: 


نتنتنسیت 


پرسش 


۱ 


رو 56653 5 72565 55 2 3 ۹2۲۵ ۳:۳۲2۲ :۳2-6 


ویو بجع 68 2 < 23193155 5 5 ۳۲۳ ها الاب وی ان لیس 1 ۳ 


وه بو و و او اه اسلا ۳:۵ 


دلا پل وود حر کت در حرسصر و 
ویو بو ۳ 


۳۵ 1 ۳11171:13 85 


۳ 
شین فد اطع 3 و او و قب راو ور جع وا اه واه زوا و رو اسف اطاعاط اه دا اطع ط قآ ط و هه ها ق هه هط 3 اقا 8 8 کاو با هو رزوی 


رت متا بیع ی ی ی ی ی ی و ی ات و هر هو او جع 
درس شصتم: دنبالا بحث در حر کت جو‌هر به .. 
یاداوری تنل زاو ۱ 


اقسام جر گت جو هر 44 :دنم ی 
رابطه حرکت جرهریه با قوّه و فعل : 
پیوستگی حرکات جرهریه. 
پتزتان عون ردیر ی یی و هسدنه ده 


8 
۳ ۷ 
اس ع ری ماه اه هه ما و و وا اه جع لاه مه هط ماه جاک قاوک وس ماس ماس واه وج هه واع وا بط ماه و ماو و یماس و 


3 
شخاز یه سا هه هه دق اه و وم و رمع و 


۳۵ 


اسر تست انیت ۳۵۷ 


تیم ویو میت 1۳101 


:۱ ۱ 
هو و 8اه ها ها ۵ اه ۵ ۱ ۱5 ۱ و و و و ع 2 9 9 


:۳۹۱ 
و | 
بت 
نت 


۳۹۷ 3۳2 1: 1-1 


۲2-۳ ۳ 9 


دا ری 


1۲:6 2: 5 3۳ 


درس شضست ۳1 بطم راه شناختن خید! را ای لیات ۳۹۹ 


ی 1 پ۳۹ 
افیف 3 2 2 3 و ای هه موی میور اما و وه اد تا اه ط علاط دوف وو ووو وخت 6 628 655 1355 2 6 2 22 1۹9سا ۵ ۱ 86 0 و ۳۱ و 2 دوه 


له تخد اشناسی ۴ موضوع ال | ی ۳۷۱ 


فطری بو دن شتاست ولا ای ی توا این ۳۷ 
امکان اسعالال برهانی ۳ 1 حکو ۵ ۳۹ می ‏ ط 23 35 ۱۲۲۱۱۱۱۹۹۹۹35 


بر شال لمّی كگ انی ۳ 


3 
عال 4 اطع عم دجاو وتات اطع سم ی واه و تون و ع ع 8 ۵ قاط و ط ط و واه ۱۹۹ 6 5353656 


و هه و و ۱ 56635338۱ ۱۳۳۲۱۱۳۲۱۱۱۳۱۵۵8 


وه هو ۱ ۱ ۳ ای ۲ 


موم مهو جوا وا اه و وه و وه وا و بط تیاس خی اقا 5 ۱۱۵۹۹۹۹853356 ۱ و ۱ وک ۱3 6 اس ۵ 2 6 28 35 ۱۳۱۲۲۹۵۹39 ۵ ۲ ۱ 


۳۷/۸ 


۳۳606۳1۳۱۹۷۱3 3 85 5 2 5 2 


حع و و هو و مت ای ماع مایخ 8 88 8 3 3 3 3 ووت ت۳1 ۲ 2 2 2 8 2 2 3 33582130 211۷۳ ع 25 و 2 2 3 3 ۱1۳۱۱۳3۳۹۸۵ ۳3۳9 ۳ ۵ 5 ۳ ۵ ۳۵ ۱۱ 


۰۱۰۹(«۰«»۰ظ۱۰۱صح«چ«(۱«ظ,(۱پچ/آ/ ۱ 


رس همین 
دز سس شنت ۳ دوم اثبات أحصب ال یداب موه ۳۷۹ 


و وه و و هه هو و انا کا اقا ۵ کا 5ا ها ۵ 2۵ ۱۰۵۲۸۲۵ ۸ ۱ ۲۲ ۰ ۲ ۲ ۳۸۰ 


۳۸۰۱ 


0 


ی 
فقا فرق ات اه وا وج موس ما سس ها اه طخ هخا 3 3 توت نع هه هه ها اه 


‌ 
بر هان اول و وه و و روط اه 3 قاط ع اه 5 ها وه و و موی و اطع هه هه سا خشااس ع او وتات تا ها ۵ 5 33335 ۱۱0 تسج نع حع ط 28 3 2 ۲۴۲۱۵۹88 جع 2 و8 0 ۳0۳۳۳۱۳۳۹6 ۳۳ 
۰ 


اه ی ای از ای ۱۳۶۲۱ 


595۱۳۸6 ۱ 


برهان درم جع اه وا اه فاواوسههد وس سا نع اطع اقا از وکا او و چاه هب که و 


5 
بر هان سو۳ 0 سس جع و و واه ده که ها او اس الط اطخ سس ۵ نزو ۵ ۱۱۰۲۱۰۱۹۵۹۵ ۲ بط ط بط قذ و 2 365255 ۲۲۲۲۲۲۲۸۲۵۵ ۵ ۳۳9۳۱۱۸۹ ۱3 
3 


۷/۵ ۱۱۷۱( هریز ۳۸۷ 


ِ 
9 توح هعموص اس سس له هس هه ه قه ‏ س عز نع ت ع کا ع تج سا جع و ع ح ع و واه و جوا زر منوا وب 2 3555 55 83 33 2689۲۱۱۱1333 9 


ری ی تسا شتا موه هه و هه وه و و و۶2  ۰‏ سو وه و وود که ما او ع ها او ط و زبس وین لوط وا 3 334 3 665 2565 5255 ۳۸۸۹ 


دز سل ۱-0 ۴ سوم: 7 ۳۱ 


معانی 7 ۱ 
نو حعیل دز سا اس وجخود اه وه ماع ما ماو و اقا و قاس لا سووشع عطق ع 3 3 وا وج و قاط دا و و سا ۱۴35353922۱ ۳۹۳ 


تفی اج اء بالقوه ۴ مکان ۴ زمان و 


ات ۲ ۱ 


و او ماو و تانق 8 8 8 8 3  2‏ 3 5 4 00ت ز و ط وه واه اه و واه ماه وا ووا ع ‏ و و ع 62 8 5 125 ۳53 11 ۱ 


پیییین ۱۳۹ 
ت۳۹ 


2۳5 ۳ 


و و و وا و و او و و 8 2 8 2 2۳ و 5 و وت تا تا ۳ ۳ 


تال دنت وف نف افیا 


و ْ 8 ۲ 
اج ۳ 
نس ۲۷ سر اه تحلیلی ق ط اطع با اوق از مدق دوس تن وردناس 2 5 


0 
۳۳۳ ی 


اه اه فان اه ات 8 6 8 ۵ 66 86 3556 5۳۲۹99433 5۲ 


موه هه هو هط و و 5 وا 39 ۷1 1 


و وتو 
درس تست ژٍِ چهارم: تو حید , ۷ 


ن ار ۹ 
اقا هرق ی ۵ ۵۱۱۱۳۱۵۱۳۹۹۵ نا نع ۳ لا ۵ 5 85 36۱۸۹۹۹3۱5 ۷۷۷۱۱۱65 ۳۱۲ 


تو حید دز حالقیت گ‌ ز قق قعیسا زردبید و 


۱ ‌ 1 85555861813335 625666 8 6 ۵/۱۹۹۵ 


0 تا 
نو یل در اقا اق لک وهی موه و نوخ وسمجهع وم خووه مقوع و اوه 


هو ط ۳ 

۳ ۳ ۷ تد سس ۷ | 
ٍِ 

۷۳ 7 تا ری تا تنل 4 


كت 
دا یت ۹ ۱۱ 


درس شصست لك پنجم: سفات الهی موه موه و وه موه و وه او ۲3656 ۱83۹3 ۱9۱۲۳۲۲۲۹۱۹۹۲ ۱۱ 


ترلب قنوا جیی ییون یی بش روز مد ار تا 76 اش فد مه تج میتی ی اد سا تیوه تست ی ی یی و زو یبیج ۳ ۱ 1 
0 ] 
دود شتاخت ایا هو وی و ره رب ریز نتسه :۴۱۲ 
۵ ۳ ی نا تا 
۷ عقل ۳1 شتات ما میت هر ی ی بر یی یی یج یو یی دیون یی وی اروت خ نتب 51 
اش 1 
انسیا تیور تیا ۳ ۱ 
و 
ات ذاتیه ۴ فعلیة ما نصا هه و سس جع او وس و وا او قدوه فقو بجع سا و 3 38 9و وق 8 6 قاط اه ای تن اس هه ود ی 
۳۹ 
اب یب مبجتم وب مرمع ی بو رب یی ازع زاوج و ی دور و اج ی ماوت و | ی نوتم وچ مک وا با رتیت نوم مک وت نیا تسد و و یاهع اس و تینوی 


3 ۱ 3 


درس شهت و ششیم: و از و 


لد 1 
سل مه هه هه ها ۵ ۱۱۸۵۵ اج جع و 3 وه 8 و3 وق اس ط ها فا 8 666 2۳6 2 ع ۴ 3 3 هط 3 ۵ ۱8 ۱۱۱ و هه و و وا اک 6 0 ۵ 6 و000 اک هه ۱ ۵۱ ۱۳۱۵۸۸۸۵ ۱ ۱ ۱ ۵ ۳ ۱ ۱ ۳ ۳ ۴ ۱۵ ۱۵ ۳۱۳۹۲۵ ۳ 3 3 


ظ 1 
حیات باه وه اه عاع ها و ااهشه اجه وخ و و8 واه وا و و او ماو قاس و س ‏ ق ۵ قوس و و و طقف ق اقا 8 ۷۱۱۵۹۷ ۱۲ 8 واه اه واه ما و هه هط هه هه اه وق و ها هه ماه ۱۱۱۱۱۱۵۱۵ ۱ ۱۱ ۱ ۱۱۱8 1 1 
علم را ۱ رت 

به ذات ۳۹1 

7 الاب ماو همه امه صاه عواه وین تمهت هه هو ساسا تاه اه هه ما اطعا اط ط و ام ده ماع عاف فقع سم اس اه اس هه که اقا هدع اه و و روج و ع مه او و دجاو 

عل قات 1۷ 
لا الا درو دارم اه عه هه موه مه هه اف هه سا هه اه ون واه اه اه واه اه اون ایا هه سا ها ها هخا ها اه سا هه هه هه خاه ا اطا ه خص سا هه اقا وود و عم و وا و وا 

ب ۳۸ 

نا ج یرجه هه امه مه اه اه فا هه بو مه هه اه وبا ماه واه او ماه اک موم اه و ع اه مها ما ها و و وی وس وی ی اه و 
1۳۱ 

و مه اه هوجو ون ول میت ی موی ورب مسی ده وی وا بای وو ‏ بی ات و و ری او هساو اس وی یووم ما دوع 

ظ ۳۳ 
1 اس ۷ یو ییا ان نی نی پا اتتیت ای یت یسایس سوت یی ات ابا سای وین نا ای و یی انس ی ات ال 
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مقدمه ناشر 

کتابی که در دست خوانندگان عزیز قرار می گیرد» دومین بخش از مجموعه 
درس‌های علمی و فلسفی استاد و متفکر گران‌قدر آقای محمدتقی مصباح یزدی 
تحت عنوان «آموزش فلسفه» است. 

همان‌گونه که در مقدمة جلد نخستین بادآور شدیم برتری و ویژگی این 
مجموعة تحقیقی و علمی در میان آثار ارزشمند استاده اسری است که در نک 
مقایسة ابتدایی کاملً مشهود و محسوس می‌گردد چه. دروس یادشده که توسط 
جمعی از فضلای محترم درس استاد تقریبر گردیده با قلم شیوا و نگارش 
شخصی ایشان به سبکی بسیار جالب و متقن» تحریر و تکمیل گشته و دقت کافی 
در انتخاب مباحث و عناوین و واژه‌های کتاب به عمل آمده که از هر نظر شایان 
توجه و قابل اتکا می‌باشد. 

به دلیل انقان و استحکام و نیز شیوایی سبک نگارش و ترکیب و اسلوب 
بی‌سابقة کتاب و تناسب آن با محیط‌های آموزشی, ایین مجموعه می‌تواند در 
محیط‌های علمی و دانشگاهی مطرح باشد و به همین دلیل از سوی دانشگاهیان و 
جمعی از اساتید فلسفه و معارف اسلامی طرح درسی نمودن کتاب عنوان گردید: 
که استقبال چشمگیر از این اثر علمی موید این پيشنهاد است. 

سی درس این مجموعه در جلد اول منتشر گردید و در جلد دوم چهل درس 
دیگر آن منتشر می‌گردد» که سی درس مشتمل بر مباحث عامة فلسسفی ذر ادامة 
مباحث پیشین است و ده درس در زمینه «الهیات به معنی‌الاخص)» و شناخت خدا 
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و صفات ثبوتیه و سلبیه واجب‌الوجود که در پاره‌ای موارد اضافه بر دلایل فلسفی 
به دلایل نقلی قرآنی نیز استناد به عمل آمده. 

ما ضمن قدردانی از این اثر نفیس علمی و تشکر از مژلف گران‌قدر آن یادآور 
می‌شویم که این سلسله درس‌ها در زمينة معارف اسلامی در بخش‌های بعدی نیز 
ادامه می‌یابد که بعون الّه تعالی و با بذل مساعی مولف محترم. بتوانيم بقية 
مباحث را در اختیار دانش‌پژوهان و شیفتگان علم و تحقیق قرار دهیم. 


معاونت فرهنگی 
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یل مه 


مفهزم علّت و معلول 


کیفیت آشنایی ذهن با اين مفاهیم | 


مقد مه 

با پذیرفتن کثرت در موجودات این سژال پیش می‌آید که آیا موجودات 
مختلف: ارتباطی با یکدیگر دارند یا نه؟ و آیا وجود برخی از آن‌ها متوقشف بر 
وجود بعضی دیگر هست يا ه؟ و اگر هست چند نوع وابستگی وجودی داریم؟ 
و احکام و ویژگی‌های هر کدام چیسیت۲ 

اما اگر کسی کثرت حقیقی موجودانت را تهذیرفت -چنان که ظاهر کلام 
صوفیه همین است - دیگر جایی بسرای بحت دربارة ارتباط وجودی میان 
موجودات متعدد باقی نمی ماند خنان که تحت دربارة بسایر تقسیمات رود و 
موجود هم موردی نخواهد داشت. 

در مبحث سابق, اشاره کردیم که اثبات تشکیک خاصی در وجود؛ متوفف بر 
اصولی است که باید در مبحث علّت و معلول ثابت شود اینک وقت آن 
فرارسیده که به مسائل مربوط به علت و معلول بپردازيم و اصول نام‌برده را نیز 
ثابت کنیم. ولی قبل از پرداختن به این مطالب باید توضیحی پیرامون مفهوم علّت 
و معلول و کیفیّت آشنایی ذهن با آن‌ها بدهیم. 

واه «علت در اصطلاح فلاسفه به دو صورت عامّ و خاص به کار مسی رود. 


مفهوم عامٌ علت عبارت است از موجودی که تحقق موجود دیگری متوفف بر آن 
است؛ هرچند برای تحقّق آن کافی نباشد. و مفهوم خاص آن عبارت است از 
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موجودی که برای تحمّق موجود دیگری کفایت می‌کند. 

به عبارت دیگر: اصطلاح عام علّت عبارت است از موجودی که تحقق یافتن 
موجود دیگری بدون آن محال است. و اصطلاح خاص آن عبارت است از 
موجودی که با وجود آن؛ تحقّق موجود دیگری ضرورت پیدا می‌کند. 

چنان که ملاحظه می‌شود اصطلاح اوّل. اعم از اصطلاح دوم است؛ زیرا شامل 
شروط و معدات و سایر علل اقصه هم می‌شود به خلاف اصطلاح دوم. و 
توضیح علّت تائه و ناقصه و سایر اقسام علّت: خواهد آمد. 

نکته‌ای را که باید خاطرنشان کنیم این است که موجود وابسته (< معلول) ثنها 
از همان جهت وابستگی و نسبت به موجودی که وابسته به آن است «معلول» 
نامیده می‌شود. نه از جهت دیگر و به نسیت به موجود دیگر. همچنین علّت از 
همان جهتی که موجود دیگری وابسته.به آن است و نسبت به همان موجود 
«علّت» نامیده می‌شود؛ نه از هر جهت و نسبت به هر موجودی. 

مثلا حرارت از آن جهت که-وايسته به آتش ابّت و نسبت به علت حودش 
معلول است نه از جهت دیگر و آتش از آنْ جهعت که منشاً پیدایشن حرارت 
می‌شود و نسبت به همان حرارت ناشی از آنعلت است» نه از جهت دیگر. 

پنابراین منافاتی ندارد که یک موجود مین نسبت به پگ خی اعلست# و 
نسبت به چیز دیگری «معلول» باشد, و حتی منافاتی ندارد که حرارتی که معلسول 
ان حاضی است علت برای بیدایش آنقن دیگری بشود. چنان که منافاتی ندازد 
که یک موجود علاوه بر حییّت علیّت یا حیثیست معلولیّت دارای حیئیت‌های 
دیگری باشد که با مفاهیم دیگری بیان می‌شوند؛ مثلاه آتش علاوه سر حیثشت 
علیّت. دارای حیثیت‌های دیگری است که مفاهیم جوهر: جسم؛ تغیبرپذیر و... از 
آن‌ها حکایت می‌کنند و هیچ کدام از آن‌ها عين حییت علیّت آن نیست. 
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با توضیحی که دربارٌ مفهوم علت و معلول داده شد روشن گردید که اینن 
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مفاهیم از قبیل مفاهیم ماهوی و معقولات آولی نیستند و چنان نیست که در 
خارج, موجودی داشته باشیم که ماهیّت آن علیت یا معلولیت باشد. همچنین 
مفاهیم مزبور از قبیل معقولات انية منطقی نیز نیستند؛ زیرا صفت برای 
موجودات عینی» واقع می‌شوند و به اصطلاح؛ اتصافشان خارجی است. پس ایسن 
مفاهیم از قبیل معقولات ثانیة فلسفی هستند و بهترین شاهدش این است که برای 
انتراع آن‌ها باید در موجود را با یکدیگر مقایسه کرد و حییّت وابستگی یکی از 
آن‌ها را به دیگری در نظر گرفت و تا اين ملاحظه انجام نگیرد این مفهوم‌ها 
انتزاع نمی‌شوند. چنان که اگر کسی هزاران بار آتش را ببیند ولی آن را با حرارت 
ناشی از آن, مقایسه نکند و رابطة آن‌ها را با یکدیگر در نظر نگیرد نمی‌تواند 
مفهوم علّت را به آتش و مفهوم معلول را به حرارت؛ نسبت دهد. 

اکنون این سژال؛ مطرح می‌شود که اساسا ذهن ما از کجا با اين مفاهیم» آشنا 
شده و به وجود چنین رابطه‌ای بین موجودات؛ پی برده است؟ 

بسیاری از فلاسفة غربی پنداشته‌اند که مفهوم علّت و معلول. از ملاحظه تقارن 
با تعاقب دو پدیده به طور منظم؛ به دست می‌آید یعنی هنگامی که می‌بینیم شش 
و حرارت پیوسته با یکدیگر یا پی‌درپی تحقّق می‌یابند؛ مفهوم علّت و معلول را 
از آن‌ها انتزاع می‌کنيم و در حقیقعت» محتوای این دو مفهوم چیزی بیش از 
هم‌زمانی یا پی‌درپی آمدن منظم دو پدیده نیست. 

ولی این پندار نادرستی است؛ زیرا در بسیاری از موارد؛ دو پدیده منظماً با هسم 
یا پی‌درپی تحقّق می‌یابند درحالی‌که هیج کدام از آن‌ها را نمی‌توان علت دیگری 
به حساب آورد. چنان که نور و حرارت در لامپ برق هميشه با هم پدید می‌آیند 
و روز و شب همواره پی‌درپی به وجود می‌آیند ولی هیچ کدام از آن‌ها عت 
پیدایش فیگرق لتق ۱ 

ممکن است گفته شود: هنگامی که پدیده‌ای را مورد آزمایش‌های مکرره قرار 
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می‌دهیم و می‌بينيم که بدون موجود دیگری تحشق نمی‌یابد در این صورت؛ 
مفهوم علّت و معلول را از آن‌ها انتزاع می‌کنيم. 

ولی می‌دانيم که آزمایشگران پیش از اقدام به انجام آزمایش معتقدند که میسان 
پدیده‌ها رابطة علیّت. برقرار است و هدفشان از آزمایش این است که علت‌ها و 
معلولهای خاص را بشناسند و بفهمند چه چیزی علت پیدایش چه پدیده‌ای 
است. پس سژال به اين صورت مطرح می‌شود که ایشان قبل از انجام دادن 
آزمایش» از کجا به مفهوم علّت و معلول؛ پی برده‌اند؟ و از کجا دانسته‌اند که در 
میان موجودات. چنین رابطه‌ای وجود دارد تا بر اساس آن» درصدد کشف روابط 
خاص علی و معلولی برآیند؟ 

به نظر می‌رسد که انسان. نخستین باره این رابطه را در درون خود و باعلم 
حضوری می‌یابد و مثلاً ملاحظه مي‌کند که فعالیت‌های روانی و تصمیم‌گیری‌ها و 
تصرفاتی که در مفاهیم و صورت‌های ذهنی می‌کند کارهایی است که از خودش 
سر می‌زند و وجود آن‌ها وابسته به وجود خودش می‌باشد درحالی‌ که وجود 
خودش وابسته به آن‌ها نیست. و با این ملاحظه است که مفهوم علت و معلول را 
انتزاع می‌کند و سپس آن‌ها را به سایر موجودات تعمیم می‌دهد. 
تقسیمات علّت 

وابستگی موجودی به موجود دیگر به صورت‌های مختلفی شصوّر می‌شود؛ 
ماگ بدایش ستدلی از یک مسوعن وااسته به چنوبی نست که از آن نسالیه 
می‌شود؛ و از سوی دیگر به نجاری که آن را می‌سازد. و از جهتی به دانش و 
هنری که نجار دارد: و نیز به انگیزه‌ای که باید برای ساختن آن داشته باشد. و 
متقابلا برای علت هم اقسامی را می‌توان در نظر گرفت. و چون احکام هم 
علّت‌ها یکسان نیست لازم است پیش از پرداختن به بیان قوانین علیت و احکام 
علّت و معلول: اقسام علّت و اصطلاحات آن‌ها را یادآور شویم تا هنگام بررسی 
مسائل مربوط دچار خلط و اشتباه نشویم. 
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برای علّت به معنای عامّش - یعنی هر موجودی که موجود دیگری به نحوی 
وابسته به آن است - تقسیماتی را می‌توان در نظر گرفت که مهم‌ترین آن‌ها از این 
قرار است: 

علّت نامه و ناقصه -علّت يا به گونه‌ای است که برای تحقّق معلول, کفایت 
می‌کند و وجود معلول, متوقف بر چیز دیگری جز آن نیست؛ و به عبارت دیگر: 
با فرض وجود آن؛ وجود معلول» ضروری است و در این صورت آن را «علت 
تامّه» می‌نامند؛ و یا به گونه‌ای است که هرچند معلول بدون آن. تحّق نمی‌یابد 
ولی خود آن هم به تنهایی برای وجود معلول کفایت نمی‌کند و باید یک یا چند 
چیز دیگر را بر آن افزود تا وجود معلول. ضرورت يابد. و در این صورت آن را 
«علّت ناقصه» می‌گویند, 

بسیط و مرکّب -از نظر دیگر بی‌توان علّت زا به بسیط و مرکب» تقسیم کرد: 
علّت بسیط مانند مجرد تام (خدای متعال و جوهرهای عقلانی که باید در جای 
خودش البات شود) و علّت مرکب مانند علتهای ماتی که دارای اجزا مختلفی 
من پاش 

علّت بی‌واسطه و با واسطه - از نظر دیگر می توان علّت را به «بی‌واسطه» و 
ابا واسطه» تقسیم کرد مثلاً تأثیر انسان را در حرکت دست خودش می‌توان 
بی و اسطه دانست و تأثیر او را در حرکت قلمی که بدست دارد با یک واسطه و 
در نوشته‌ای که می‌نویسد با دو واسطه. و بر معنایی که در ذهن خواننده پدید 
می‌آید با چند واسطه شمرد. 

علّت انحصاری و جانشین‌پذیر - گاهی علّت پیدایش یک معلول» موجود 
معینی است و معلول مفروض جز از همان علت خاص به وجود نمی‌آید و در 
این صورت علت مزبوز را «علت منحصره» می‌خوانند و گاهی معلولی از جند 
چیز علی‌البدل به وجود می‌آید و وجود یکی از آن‌ها برای پیدایش آن» ضرورت 
دارد چنان که حرارت. گاهی در اثر جریان الکتریکی در سیم برق و گاهی در اشر 
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حرکت. و گاهی هم در اثر فسل و انفعالات شیمیایی پدید می‌آید و در ایین 
ضورت علت:زا (جانسین پذبرا می‌نامند. 

علّت داخلی و خارجی دعلت گاهی به گونه‌ای است کنه با معلول» تخد 
می‌شود و در ضمن وجود آن؛ باقی می‌ماند مانند عناصری که در ضمن وجود گیاه: 
یا حیوان باقی می‌ماند در این صورت آن را «علت داخلی» می‌نامند و گاهی 
وجود آن» خارج از وجود معلول خواهد بود مانند وجود صنعتگر که خارج از 
وجود مصنوعش می‌باشد و در این صورت آن را «علّت خارجی» می‌گویند. 

علت حقیقی و اعدادی -علّت گاهی به موجودی اطلاق می‌شود که وجود 
معلول. وابستگی حقیقی به آن دارد به گونه‌ای که جدایی معلول از آن؛ محال 
است مانند علیّت نفس برای اراده و-صورت‌های ذهنی که نمی توانند جدای از 
نفسء تحقّق یابند و یا باقی بمانند و دن‌ایلن صورت آن را «علّت حقیقی؛ 
می‌نامند و گاهی به موجودی اطلاقی می‌شود. که در فراهم آوردن زمينه پیدایشن 
معلول» مزثر است ولی وجود معلول؛ وابستگی حقیقی و جدایی‌ناپذین به آن 
ندارد مانند پدر نسبت به فرزند. و در این صورت آن را «علت اعدادی» و یا 
مُعد! می خوانند: 

مقتضی و شرط - گاهی پیدایش معلول از علت متوقف بر وجود حالت و 
کیفیت خاضتی است: در این صورت ذات علّت را «مقتضی» یا «سبب» و حالت و 
کیفیت لاژم را «شرطه» می‌نامند. 

نیز گاهی شرط را بر چیزی که موجب پیدایش حالت مزبور می‌شود اطلاق 
می‌کنند چنان که نبودن مانع از تأثیر را «شرط عدمی» می‌خوانند. 

شروط نیز به دو دسته تقسیم می‌شوند: یکی شرط فاعلیّت فاعل؛ یعنی چیزی 
که بدون آن: فاعل نمی‌تواند کار خود را انجام دهد و در واقع. مکمّل فاعلیّت او 
است مانند تأثیر علم در افعال اختیاری انسان؛ و دیگری شرط قابلیّت قابل یعنی 
چیزی که باید در ماده: تحقّق یابد تا قابل دریافت کمال جدیدی از فاعل شود 


چنان که جنین باید واجد شرایط خاصّی شود تا روح در آن دمیده گردد. 

علّت مای و صوری و فاعلی و غالی - تقسیم معروف دیگری برای علت 
هست که آن را بر اساس استقرا؛ به چهار قسم تقسیم می‌کنند: یکی علّت مادی یا 
عنصری که زمینة پیدایش معلول است و در ضمن آن, باقی می‌ماند فانند عناصر 
تشکیل‌دهند؛ گیاه. دوم علت صوری که عبارت است از صورت و فعلیتی که در 
ماه پدید می‌آید و منشأً آثار جدیدی در آن می‌گردد مانند صورت نباتی. و این دو 
قسم؛ از اقسام علل داخلی هستند و مجموعاً وجود معلول را تشکیل می‌دهند. 

قسم سوم علّت فاعلی است که معلول از آن» پدید می‌آید مانند کسی که 
صورت را در ماه ایجاد می‌کند. و چهارم علت غائی است که انگيزة فاعل برای 
انجام دادن کار می‌باشد مانند هدفی که انسان برای افعال اختیاری خودش در نظر 
می‌گیرد و برای رسیدن به آن: کارهایش را انجام می‌دهد. و این دو قسم اخیس از 
اقسام علل خارجی به شمار می‌روند. 

بدیهی است که علّت مادی و علت صوری؛ مخصوص معلول‌های ماذی مرگب 
از مافه و صورت اننت و اساسا اطلاق «علت» بر آن‌ها تخالی از مسامحه نیست: 

لازم به تذکر است که علّت فاعلی دو اصطلاح دارد: یکی فاعل طبیعی که در 
طبیعیّات به نام «علّت فاعلی» شناخته سی‌شود و منظور از آن؛ منشاً حرکت و 
دگرگونی‌های اجسام است؛ و دیگری فاعل الهی؛ که در الهیّات مورد بحث. واقع 
می‌شود و منظور از آن. موجودی است که معلول را به وجود می‌آورد و به آن؛ 
هستی می‌بخشد و مصداق آن فقط در میان مجردات یافت می‌شود؛ زیرا عوامل 
طبیعی, فقط منشأً حرکات و دگرگونی‌هدایی در اشیا می‌شوند و هیچ موجود 
طبیعی نیست که موجود دیگری را از نیستی به هستی بیاورد. 

در میان فاعل‌های الهی و ایجادکننده: فاعلی که خودش نیاز به ایجادکننده 
نداشت باشد به نام «فاعل حق» اختصاص می‌یابد و مصداق آن؛ منحصر به ذات 
مقس الهی: فی‌باشد. 
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نکته‌ای را که باید در بایان این درس؛ حاطرنشان کنیم این است که همه 
تقسیمات علّت به استثنا تقسیم اخیرء تقسیمی عقلی و دایر بین نفی و اثبات است 
و همه آن‌ها به صورت «قضية منفصله حقیفته» بیان سی‌شود. و انا مقعضی و 
شرط. در واقع دو قسم خاص از علث ناقصه می‌باشند و نباید آن‌ها را به عنوان 


۲۸ آموزش فلسفه 


۱. موجودی که وابسته به موجود دیگری است و بدون آن؛ تحقّق ثمی‌یابد «معلول؛ 
و طرف وابستگی آن «علت» نامیده می‌شود. 

۲ علّت, اصطلاح اخصی دارد و آن عبارت است از موجودی که برای تحقّق موجود 
دیگری کافی باشد و وجود معلول به واسطة آن, ضرورت پیدا کند. 

۳ علّت و معلول, دو غنوان متضایف هسند که در رابطة خاص و نسبت به طرفا 
اضافة خودشان صدق می‌کنند و جیزی که.علت برای چپز دیگری است می‌تواند در 
رابطهٌ دیگر و نسبت به موجود سومی معلول باشد چنان که شخص واحدی نسبت به 
یک فرد «پدر» و نسبت به فرد دیگری افرزند» است. 

مفهوم علت و معلول از معقولات ثانیة فلسفی است و چنان نیست که ماهیت 
موجودی, علیت یا معلولیّت باشد. 

۵ بعضی از فلاسفةٌ غربی پنداشته‌اند که مفهوم علت و معلول از ملاحظة تفارن با 
تعاقب منظم دو پدیده انتزاع می‌شود و اساسا محتوای آن‌هما چیزی بیش از تقارن و 
تعاقب منظم نیست. 

1 برای ابطال این پندار همین بس که بسیاری از پدیده‌ها همواره با هم يا پی‌دریی 
به وجود می‌آیند درحالی که هیچ کدام علت برای دیگری نیستند. 

۷ ممکن است منشأً انتراع این دو مفهوم را تجاربی بدانند که وابستگی پدیده‌ای را 
به پدیدة دیگن انبات فی کنند. 

۸ ولی این وجه هم صحیح نیست. زیرا علاوه بر اینکه تجارب حستی چیزی را 
بیش از تقارن یا تعاقب دو پدیده» ثابت نمی‌کنند تجربه‌کنشدگان هسم قبل از اقدام به 
آزمایش از وجود اصل این رابطه آگاه هستند و تجارب علسی را برای تشخیص 
مصادیق علث و معلول, انجام می‌دهند. 


۹ انسان: تخستین بان نختداق غلت و نجلرل و در درون خودش با علم حضوری 
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می‌یابد و از مقایسة آن‌ها با یکدیگر مفهوم علت و معلول را انتزاع می‌کند و سپس آن‌ها 
را به سایر موجودات. تعمیم می‌دهد. 

۰. اگر علت برای وجود معلول» کافی باشد آن را «علست تاه» و در غیبر ایسن 
صورت آن را «علت ناقصه» می‌نامند. 

۱ ار غلت دارای اجزایی باشد «مرکبة و ذر غیر اینین صورت ابسسیط» خواهند 
بو ۵ 

۲ اگر علت مستقیماً در پیدایش معلول: مژثر باشد «بی‌واسطه» و در غیر این 
صورت ابا واسطه» خواهد بود. 

۳ علت‌هایی که می‌توانند علی‌البدل در پیدایش معلول مزثر باشند «جانشین‌پذیرا و 
در غیر این صورت "انحصاری؛ نامیده می‌شوند. 

1 علتی ک جوه مطلول بان فداقی و گرژه مخارجی» میب 

۵ علتی که باید غمواره با معلول. ناهد هلت حقیقی» و علّت قابل انفکاک «علست 
اعدادی! يا (معد» نامیده می‌شود. 

1. اگر موجودی تنها در حالت و وضعیّت خاضی بتواند موثر واقع شود آن را 
«مفتضی» یا «سبب» و حالت مزبور, را «شرط» می‌خوانند. و گاهی واژ؛ «شرط» بر چیزی 
که موجب پیدایش وضعیّت لازم می‌شود یز اطلاق می‌گردد. همچنین نبودن مانع از 
تاثیر را «شرط عدمی» می‌نامند. 

۷. اگر وضعیّت لازم باید در فاعل به وجود بياید آن را «شرط فاعلیّت فاعل) 
می‌گوبند و اگر باید در مادة مورد تأثین پدید آید آن را «شرط قابلّت قابل» می خوانند. 

1۸ غلت مافی و علت صوری: همان ماده و صورت در مرکبّات جسمانی هستند 
ول سوحوه وی وگو کرولات ره شاج ی سود پدایی ت الط 
که هر یک از آن‌ها در پیدایش کل فوتر است: 

علت فاعلی همان منشاأً پیدایش معلول است و منظور از آن در طبیعیات من فا 
خرکت و دگرگونی اجسام؛ و در الهیات؛ منشأً وجود می‌باشد. و فاعلی که وجودش 
نیازمند به فاعل دیگری نباشد «فاعل حق؛ نامیده می‌شود. 

۰ علت غائی همان هدف و انگیزه‌ای است که فاعل را وادار پسه انجام دادن کار 
می کند. 


۳۰ آموزش فلسفه 


۷ پرسش 

۱. مفهوم علّت و معلول را بیان کنید و توضیح دهید که از کدام دسته از 
معقولات هستند. 

۲. فرق بین دو اصطلاح علت و نسبت بین آن‌ها را بیان کنید. 

۷ آیا مفهوم علت و معلول از تقارن یا تعاقب دو پدیده حکایت می‌کنند؟ 

1 آیا این مفاهيم منشأً حسی و تجربی دارند؟ 

۵ وجه مورد قبول در کیفیّت آشنایی ذهن با این مفاهیم چیست؟ 

1 فرق بین علت تامه و علت ناقصه رااییان کنید. 

۷ علت‌های بسیط و مرکب کدا‌اند؟ 

۸ علّت‌های بی‌واسطه و با واسطه را شرح دهید. 

٩‏ فرق بین علّت انحصاری و جانشین‌پذیر چیست؟ 

۰ علّت داخلی کدام است؟ 

۱ فرق بین علّت حقیقی و علّت اعدادی چیست؟ 

۳ مقتضی و شرط را تعریف کنید. 

۳. اقسام شروط را بیان کنید. 

6 فرق بین علّت ماتی و صوری با ماه و صورت چیست؟ 

۵. دو اصطلاح علّت فاعلی را شرح دهید. 

0 علّت غائی را تعریف کنید. 


درس سی و دوم 


اهمیّت اصل علیّت 

همان گونه که در درس نهم بیان شد محور همه تلاش‌های علمی را کشف روابط 
عی و معلولی بین پدیده‌ها تشکیل می‌دهد و اصل علیّت به عنوان یک اصل کلی و 
عام, مورد استناد همه علومی است که دربارة احکام موضوعات حقیقی؛ بحت 
می‌کنند. و از سوی دیگره کلیت و فطعیت هر فانون علمی, مرهون قوائین عقلی و 
فلسفی علیت است و بدون آن‌ها نمی‌توَان هیج/قانون کلی و قطعی را در هیچ علمی 
به بات رسانید. و اين یکی از مهم‌تزین نیازهای"علوم به فلسفه می‌باشد. 

بعضی از کسانی که منکر اصالت عقل و احکام عقلی مستقل از تجربه هستند 
و یا اساساً برای مسائل فلسفی و متافیزیکی؛ ارزش علمی و یقینی؛ قائل نیستند 
تلاش می‌کنند که اعتبار اصل علیت را از راه تجربه. ابت نمایند. اما چنان که 
بارها اشاره شده این‌گونه تلاش‌ها بیهوده و نازا است؛ زیرا از سویی اثبات وجود 
حفیفی برای اشیا عینی و خارج از نفس» مرهون اصل علیت است و بدون آن؛ 
راهی برای اثبات حقایق عینی باقی نمی‌ماند و همیشه جای این شبهه وجود 
خواهد داشت که از کجا فراسوی ادراکات و صور ذهنی» حقایقی وجود داشته 
باشد تا هورد تجربه قرار گیرد؟ و از سوی دیگر اثبات مطابقت ادراکات با اشیا 
خارجی (بعد از پذیرفتن آنها) نیازمند به قوائین فرعی علیّت است و سادامی که 
این قوانین به ثبوت نرسیده باشد جای این شبهه باقی است که از کجا ادراکات و 
پدیده‌های ذهنی ما مطابق با اشیای خارجی باشند تا بشوان از راه آن‌ها حقایق 
خحارجی را شناخت؟ و سرانجام با شک در قوانین علیست نمی‌توان کلست و 
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قطعیت نتایج تجربه را اثبات کرد و اثبات قوانین علیت از راه تجربه, مستلزم دور 
است یعنی کلیت نتایج تجربه, متوقف بر قوانین علیت است و فرض این است 
که می‌خواهيم آن قوانین را از راه تعمیم نتایج تجربه و کیت آن‌ها ثابت کنیم. 

به دیگر سححن: استفاده از تجربه: در صورتی ممکن است که وجود اشیا مورد تجربه, 
ثابت باشد و نتایج تجربه هم به طور قطعی شناخته شود. و این هسر دو متوقف بر 
پذیرفتن اصل علّیت. قبل از اقدام به تجربه است؛ زیرا در صورتی که آزمایشگر به اصسل 
علیت؛ معتقد نباشد و بخواهد آن را از راه آزمایش اثبات کند نمی‌تواند وجود حقیقی 
اشیا مورد تجربه را احراز نمایده جون در پرتو این اصل است که ما از راه وجود معلول 
(پدیده‌های ادراکی) به وجود علّت آن‌ها (اشیا خارجی) پی می‌بريم چنان که در درس 
بیست و سوم توضیح داده شد. و نیز تا به کمک قوائین علست. ابت نشود که علت 
پدیده‌های ادراکی مختلف و متغیّر و حاکی از ابعاد و اشسکال کوناگون: اشیا مادی 
متناسب با آن‌هاست نمی‌توائيم صفات و ویژگو‌های آشیا مورد تجربه را به طور فطمی و 
یقینی بشناسیم تا دربارة نتایج تجربه‌های مربوط به آن‌ها قضاوت کنیم. گذشته از این‌هاه 
نهایت چیزی که از تجارب حسّی به دست می‌آید تقارن یا تعاقب منظم دو پدیده در 
حوزة تجربه‌های انجام‌یافته است. ولی چنان که دانستیم تقارن یا تعاقب پدیده‌ها اعسم از 
علیّت است و از راه آن‌ها نمی‌توان رابطة علیت را اثبات کرد. و سرانجام این اشکال باقی 
می‌ماند که تجربة حسّی هرقدر هم تکرار شود نمی‌تواند امکان تخلف معلول را از علّت؛ 
نفی کند یعنی همواره این احتمال وجود خواهد داشت که در موارد تجربه‌نشده: معلولی 
بدون علّت» تحّق یابد یا اينکه با وجود علّت. معلول آن تحقق نیابد. یعنی تجربة حستی 
از اثبات رابطة کی و ضروری بین دو پدیده هم عاجز است چه رسد به اينکه قانون کی 
علیت را در مورد همه علل و معلولات. اثبات نماید. 

از این روی کسانی مانند هیوم که علیت را به معنای تقارن یا تعاقب دو پدیده 
دانسته‌اند راهی برای رهایی از این شکوک و شبهات ندارند و به همین جهت 
این گونه مسائل فلسسفی را لاینحل قلمداد کرده‌اند. و همچنین کسانی که 
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گرایش‌های پوزیتویستی دارند و تنها به داده‌های حواس اکتفا می‌کنند نمی توانند 
هیچ قانون کلی و قطعی را در هیچ علمی اثبات کنند. 

بنابراین؛ لازم است توضیح بیشتری پیرامون مفاد اصل علیت و ارزش و اعتبار 
آن داده شو د, 


مقاد اصل علیت 

اصل علیت عبارت است از قضیه‌ای که دلالت بر نیازمندی معلول به علت 
دارد و لازمه‌اش این است که معلول بدون علت: تحفق نيابد. این مطلب را 
می‌توان در قالب «قَضیّهُ حقیقیّه» به این شکل بیان کرد: «هر معلولی محتاج به 
علت است» و مفاد آن این است که هر گاه معلولی در خارج؛ تحقّق یابد نباز مد 
به علّت خواهد بود و هیچ موجودی نیبست که وصف معلولیّت را داشته باشد و 
بدون غلت به وجود آمده باشد. پس وجرد معلول کاشف از این است که علتی 
آن را به وجود آورده است: 

اين قضیّه. از قضایای تحلیلی اسنت و مفهوم محمول آن از مفهوم موضوعش 
به دست می‌آید؛ زیرا مفهوم «معلول» چنان که توضیح داده شد عبارت است از 
موجودی که وجود آن, متوفف بر موجود دیگر و نیازمند به آن باشد. پس مفهوم 
موضوع (معلول) مشتمل بر معنای احتیاج و توقف و نباز به علت است که 
محمول قضیّهُ مزبور را تشکیل می‌دهد. و از این روی از بدیهیّات اولیه و بی‌نیاز 
از هر گونه دلیل و برهانی است و صرف تصوّر موضوع و محمول: برای تصدیق 
به آن» کفایت می‌کند. 

امّا این قضساهن دلالتی بر وجود معلو ل در خارج ندارد و به استناد آن نمی‌توان 
اثبات کرد که در جهان هستی موجود نیازمند به علست. وجود دارد؛ زبرا قضیة 
یله دز کم قفا شرطیه انست و به دی ود نمی توآند وجود موضوعشن 
را در خارج اثبات کند و بیش از این دلالتی ندارد که اگر موجودی به وصف 
معلولیّت تحقّق یافت ناچار علّتی خواهد داشت. 
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این اصل را می‌توان به صورت دیگری بیان کرد که دلالت بر وجود مصادیق 
موضوع در خارج داشته باشد مانند این شکل: «معلول‌هایی که در حارج وجود 
دارند نیازمند به علت می‌باشند». اين قضیّه را نیز می‌توان از قضایای بدیهی 
دانست؛ زیرا منحل به دو قضیّه می‌شود که یکی همان قضيِّةُ سابق و از بدیهیات 
اولیّه است و دیگری قضیّه‌ای که دلالت بر وجود معلولاتی در خارج دارد و آن 
هم با علم حضوری به معلولات درونی به دست می‌آید یعنی از قضایای وجدانی 
و بدیهی می‌باشد. 

ولی این قضیّه هم نمی‌تواند مصادیق معلول را تعیین کند و همین اندازه 
دلالت دارد که موجودانی در خارج هستند که دارای عنوان «معلول» بوده نیازمند 
به علّت می‌باشند. اشا کدام یک از موودات خارجی دارای چنین عنوان و 
حکمی هستند. از خود این قضیّه.به دستا نمی‌آید. 

به هر حال: شناختن مصادیق علّت و معلول جز آنچه با علم حضوری؛ درک 
می‌شود بدیهی نیست و احتیاج به برهان دارد و نخست باید اوصاف علّت و 
معلول را تعیین کرد و با تطبیق آن‌ها بسر موجودات خارجیء مصادیق علت و 
معلو ل را در میان آن‌ها تشخیص داد. 

بعضی از فلاسفة غربی که مفاد اصل علّیت را درست درنیافته‌اند پنداشته‌اند که 
مفاد آن این است که: هر موجودی نیازمند به علّت است. و از این روی به گمان 
خودشان در برهانی که بر اساس اصل علیّت برای ابات وجود خحدای متعال» 
افامه شده منافشه کرده‌اند که طبق اصل مزبور خدا هم باید افریننده‌ای داشته 
باشد! غافل از اينکه موضوع اصل علیت «موجوده به طور مطلق نیست, بلک 
«موجود معلول» است و چون خدای متعال. معلول نیست نیازی هم به علت و 


آفریننده نخواهد ذاشت. 
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ملاک احتیاج به علّت 

فلاسفة اسلامی بحثی را تحت عنوان «ملاک احتیاج به علّت» مطرح کرده‌اند 
که نثيجة آن, تعیین موضوع برای اصل علیّت است. و حاصل آن این است: 

اگر موضوع این قضیّه «موجود» به طور مطلق باشد معنایش این است که 
هو جود از آن جهت که فوجود است نیاز به علت دارد؛ و لازمه‌اش اپن است که هر 
موجودی نیازمند به علّت باشد. ولی چنین مطلبی ه تنها بدیهی نیست؛ بلکه دلیلی 
هم ندارده و بالاتر آنکه برهان بر خلاف آن داریم؟ زیرا براهیتی که وجود خدای 
متعال را اثبات می‌کنند بیانگر این مطلب هستند که موجود بی‌نیاز از عت هسم 
وجود دارد. پس موضوع قضیهُ مزبور, مقیّد است. اکنون باید ببنیم که قید آن چیست؟ 

متکلهین بنداشته‌اند که قید آن «حادث» است بعنی هر موجودی که حادث 
باشد و در یک زمانی موجود نباشد و بعد به وجود بیاید نیازمند به علّت خواهد 
بود. و از این‌روی: موجود قدیم را منتخص اه خدای متعال دانسته‌اند. و جنین 
استدلال کرده‌اند که اگر موجودی ازلی باشد و سابقه عدم نداشته باشد نیازی 
ندارد که موجود دیگری آن را به وجود بیاورد. 

در برابر ایشان, فلاسفه معتقدند که قبد موضوع در فَضیه بادشلده اممکنا 
است یعنی هر موجودی که ذاتاً امکان عدم داشته باشد و فرض نبودن آن» محال 
نباشد نیازمند به علّت خواهد بود. و کوتاه بودن یا دراز بودن عمرش او را بی‌نیاز 
از علّت نمی‌سازد بلکه هر قدر عمرش طولانی‌تر باشد نیاز بییشتری به علت 
خواهد داشت و اگر فرض شود که عمر آن بی‌نهایت باشد نیازش هسم به علست: 
بی‌نهایت خواهد بود. بنابراین. عقلا محال نیست که موجود معلولی قدیم باشد. 

ولی باید دانست امکانی که به عنوان قید موضوع و ملاک احتیاج به علت» ذکر 
شده صفت ماهیّت است. و به قول فلاسفه. ماهیّت است که خودبه‌خود افتضایی 
نسبت به وجود و عدم ندارد و به دیگر سخن: سبتش به وجود و عدم؛ یکسان 
است. و باید چیز دیگری آن را از حد تساوی» خارج سازد و آن چیز همان علت 
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است. و از اين روی؛ ملاک احتیاج به علت را «امکان ماهوی» قلمداد کرده‌اند. 

اما این بیان؛ با اصالت ماهیّت سازگار است و کسانی که قائل به اصالت وجود 
هستند سزاوار است که تکیه‌گاه بحث‌های فلسفی خود را «وجوده قرار دهند. و 
ور وم ویو ی و 
علّت نحو؛ وجود آن است و به عبارت دیگر فقر وجودی و وابستگی ذاتی 
بعضی از وجودها ملاک احتیاج آن‌ها به وجود غنی و بی‌نیاز می‌باشد. پس 
موضوع یه مزبور «موجود فقیر» يا اموجود وابسته» خواهد بود. و هنگامی که 
مراتب تشکیکی وجود را در نظر بگیریم که هر مرتبةٌ ضعیف‌تری وابسته به مرتبة 
قوی‌تر است می‌توانيم موضوع فضیّه را «موجود ضعیف» قرار دهیم و ملاک 
اختیاج به علّت را «ضعف مرتبة وجودا بدانیم. 

با دقت در بیان ضدرالتاهین مومت رید که او ابطة علست زا بیند دز 
میان وجود علت و وجود معلول خست‌جو کرد نه در ماهیّت آن‌ها: و این همان 
نتیجه طبیعی قول به اصالت وّجود است. بر خلافب کسانی که پنداشته‌اند که 
علّت. ماهیّت معلول را محمّق می‌سازد و يا آن را متصف به موجودیّت می‌کند و 
به اصطلاح «جعل) به ماهیّت؛ تعلق می‌گیرد و با به اتصاف ماهیّت به وجود: و 
این هر دو قول؛ مبتنی بر اصالت ماهیّت هنت است؛ و با ابطال آن, جایی برای این گونه 
نظرها باقی نمی‌ماند. 

انیا معلولیّت و وابستگی معلول ذاتی وجود آن است و وجود وابسته هیچ گاه 
مستقل و بی‌نیاز از علّت نخواهد شنناق به عبارت دیگر: وجود معلول عین تعلْق 
و وابستگی به علت هستی‌بخش است و بر این اساس است که وجود عینی به دو 
قسم (مستقل و رابط) تقسیم می‌شود. و این همان مطلب نفیسی است که قبلاً به 
آن اشاره کرده‌ايم و آن را از ارزشمندترین ثمرات حکمت عتعالیه دانسته‌ايم. و در 


این مبحث باید به تببین آن بپردازيم. 
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۱ اصل علیّت اصلی عقلی و متافیزیکی است و از راه تجربه به دست نمی‌آید. 

۲ استفاده از تجربه در صورتی ممکن است که وجود اشیا مورد تجربه: بقینی باشد 
و شناخت دقیق آن‌ها نیز میسر باشد. و اثبات یقینی این دو مطلب. نیازمند به قبول اصل 
علیت و قوانین فرعی آن است. 

۳ از سوی دیگر» تجربه تنها می‌تواند تقارن یا تعاقب پدیده‌ها را در قلمرو خحودش 
اثبات نماید. ولی نه علیت مساوی با تقارن یا تعاقب است و نه با تجربه می‌توان امکان 
تصادف را در خارج از حوز؛ اشیا تجربه‌شده نقی گرد. 

بنابراین: کسانی که علیت را به معنای تقارن پا تعاقب پدیده‌ها دانسته‌اند و 
همچنین کسانی که گرایش پوزیتویستی دارند ثمی‌توانند هیچ قانون کلی و قطعی را 
تاننت کنند, 

۵ این قضیّه که «هر معلولی نیازمند به علت است» قضیّه‌ای تحلیلی و از بدیهیات 
اوّلیه و بی‌نیاز از برهان است. 

1 وجود موجود معلول و وابسته را می‌توان فی‌الجمله با علم حضوری دریافت و با 
ترکیب کردن مفاد آن با قضیُّ بالاء فَضیّةُ بدیهی دیگری به این مضمون به دست آورد: 
«معلولاتی که در حارج وجود دارند نیازمند به علّت خستندا: 

۷ اما هیچ کدام از این دو قضیّه نمی‌توانند مصادیق علت و معلول را تعیین کنند. 

۸ بعضی پنداشته‌اند که موضوع اصل علیت: مطلق موجود است و از این روی بر 
برهان علةّالعلل خرده گرفته‌اند که طبق اصل علیت؛ باید خدا هم آفریننده‌ای داشته باشد 
غافل از اینکه موضوع اصل مزبور «موجود معلول» است نه مطلق موجود. 

4 متکلمین موضوع این قضیّه را «موجود حادث» گرفته‌اند و موجود قدیم را 
منحصر به خدای متعال دانسته‌اند به گمان اینکه اگر موجودی هميشه باشد نیازی به 
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ایجادکننده نخواهد داشت. 

۰. فلاسفه معتقدند که موضوع اصل مزبور «موجود ممکن» است و بر اين اساس: 
هر موجود ذی‌ماهیتی را محتاج به علّت می‌دانند هرچند از نظر زمانی» قدیم باشد. 

۱ صدرالمتآلهین ملاک احتیاح به علّت را «فقر وجودی» دانسته موضوع اصل 
علیّت را «موجود فقیر» شمرده است و این بیانی است که با اصالت وجود سازگار است. 

۲ لازمة بیان مزبور این انت که اولاً رابطة علیت در وجود دانته شود نه در 
ماهیّت. و انیا فقر و وابستگی برای موجود معلول. امری ذاتی و تخلفناپذیر باشد. 
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تن 

. چرا نمی‌توان اصل علیت را یک قانون تجربی دانست و برای اثبساث آن از 
تجربه استفاده کر د؟ 

۲. مفاد اصل علیت چیست؟ و آیا این اصل بدیهی است و پا نیازمند به برهان 
است؟ 

۳ آیا اقتضای اصل علّیت این است که خدا هم علّت داشته باشد؟ منشأً ان 
شبهه و جواب آن را بیان کنید. 

نظر متکلمین دربارة ملاک احتیاج.به علّت را بیان کنید. 

۵ نظر فلاسفه را در این مورد شرح, دهید. 

1 نظر ضدرالمتالهین در این سبئلهچیست؟ 

۷ کدام یک از این نظرها صحیح‌تر است؟ و دلیل پرتری آن کدام است؟ 

۸ نظرهای سه گانه دربار؛ متعلّی جعل و تأثیر علّت را بیان و نادی کنید. 


درس سی و سوم 


هنگامی که گفته می‌شود «علّت به معلول» وجود می‌دهد» چنین تصویری را در 
ذهن, تداعی می‌کند که کسی چیزی را به دیگری می‌دهد و او آن را دریافت 
می‌دارد. یعنی در اين فرایند: سه ذات و دو فعل و به تعبیر دیگر پنج موجود؛ 
فرض می‌شود: یکی ذات علّت که اعطاکنندة وجود است. و دیگری ذات معلول 
که دریافت‌کنند؛ آن است» و سومی خود وجود که از طرف علت به معلول 
می‌رسد. و چهارم فعل دادن که به علَت» تسبت داده می‌شود» و پنجم فعل 
کر فش که به معلول. اسناد داده می شو د. 

ولی حقیقت این است که در جهان حارج: جخیزی غیسر از ذات غلت وا ذات 
معلول, تحقّق نمی‌یابد. و حتّی با نظر دقیق نمی‌توان گفت که علّت به ماهیّست 
معلول وجود می‌دهد؛ زیرا ماهیّت» امری اعتباری است و قبل از تحقق معلول: 
وجود مجازی و بالعرض هم ندارد. 

همچنین مفهوم دادن و گرفتن هم چیزی جز تصویر ذهنی نیست. و اگر دادن 
وجود و ایجاد کردن» یک امر حقیقی و عینی بود خودش معلول دیگری می‌بود و 
بار دیگر می‌بایست رابطة علیت را بین فعل و فاعل در نظر گرفت و دادن دیگری 
را اثبات کرد و همچنین تا بی‌نهایت. نیز در جایی که هنوز وجود معلول؛ تحق 
نیافته است گیرنده‌ای نیست تا چیزی را بگیرد؛ و بعد از تحفق آن هم دیگر 
گرفتن وجود از علّت» معنی ندارد. پس در مورد ایجاد معلول. چیزی جز وجود 
علت و وجود معلول, به عنوان یک امر حقیقی و عینی وجود ندارد. 
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اکنون این سژال» مطرح می‌شود که رابطةٌ علیست. میان آن‌ها به چه شکلی 
است؟ ایا پس از تحّق معلول یا همراه آن؛ چیز دیگری به نام رابطف علی و 
معلولی. تحفّق می‌یابد؟ یا قبل از تحقّق آن؛ چنین چیزی وجود دارد؟ و یا اساسا 
یک مفهوم ذهنی محض است و ابداً مصداقی در خارج ندارد؟ 

کسانی که حقیقت علیت را همان تعاقب پا تقارن دو پدید » دانسته‌اند علیست 
را یک مفهوم ذهنی می‌دانند و برای آن, مصداقی جز همان اضافه همزسانی با 
پی‌درپی آمدن (اضافه‌ای که یکی از مقولات ثه‌گانة عرضی شمرده می‌شود) قاشل 
نیستند. ولی تفسیر علّیت به عنوان اضافة تقارن یا تعاقب اشکالاتی دارد که سه 
بعضی از آن‌ها اشاره شده است؛ و ذر اینحا می‌افزاییم: 

اصولا اضافه. واقعیّت عینی ندارد و بنابراین؛ تفسیر علیت به صورت نوعی 
اضافه. در واقع به معنای انکار علیت به عنوان یک رابطه عینی و خارجی است 
چنان که هیوم و طرفداران وی به آن متلزم شده‌اند. 

و به فرض اینکه مطلق اضافات یا این اضافة ختاص اسری عینی و قائم به 
طرفین دانسته شود پیش از وجود معلول؛ موردی نخواهد داشت؛ زیرا جیزی که 
قائم به طرفین و طفیلی آن‌هاست بدون دو طرف مزبور نمی‌تواند تحفّق یابد. و 
اگر فرض شود که بعد از تحفق معلول یا همراه آن به وجود می‌آید لازمه‌اش ایسن 
است که معلول در ذات خودش ارتباطی با علت نداشته باشد و تنهابه وسیلهً 
یک رابط خارجی با آن؛ پیوند یابد گویی رابطهٌ مزبور: ریسمانی است که آن‌ها را 
به هم می‌بندد. به علاوه. اگر این رابطه. یک امر عینی باشد اچار خودش معلول 
خواهد بود و سژال دربارة کیفیّت ارتباط آن با علتش تکرار می‌شود و باید در 
مورد یک علّت و یک معلول بی‌نهایت رابطه, تحّق یابدا 

پس هیچ کدام از فرض‌های یادشذه صحیح نیست و حقیفت این است که 
وجود معلول» پرتوی از وجود علّت و عين ربط و وابستگی به آن است و مفهوم 
تعلق و ارتباط از ذات آن انتزاع می‌شود و به اصطلاح وجود معلول» اضافة 


اشرافیة وجود علّت است نه اضافه‌ای که از مقولات شمرده می‌شود و از نسبت 
مکرر بین دو شیء انتزاع می‌گردد. 

بدین ترئیب؛ وجود به دو قسم مستقل و رابط (< ربطی) تقسیم می‌گردد و هر 
معلولی نسبت به علّت ایجادکننده‌اش رابط و غیر مستقل است و هر علتی نسبت 
به معلولی که ایجاد می‌کند. مستقل است گو اینکه خودش معلول موجود دیگر و 
نسیت به آن» رابط و غیر مستقل باشد. و مستقل مطلق, عبارت اشت از علتی که 
معلول وجود دیگری نباشد. 

و ات نات مطلیی انست زان لباز تفت تقامزتن جر وروی یه وان 
اصل موضوع؛ مورد استناد واقع شد. 
راه شناختن رابطةً علیت 

رابطهٌ علَیّت به صورتی که مورد تحلیل و تحقیق» قرار گرفت مخصوص علت 
ایجادی و هستی‌بخش با معلول آن است و شامل علت‌های اعدادی و مادی 
نمی‌شود. اکنون دو سوال: مطرح می‌شود: یکی آنکه رابطة مزبور را میان 
فاعل‌های هستی‌بخش و معلول‌های آن‌ها از چه راهی می‌توان شناخت؟ دیگری 
آنکه روابط علی و معلولی بین امور جسمانی که از قبسل علّت و معلول‌های 
اعدادی هستند به چه وسیله. اثبات می‌شوند؟ 

قبلاً اشاره شد که انسان؛ بعضی از مصادیق علّت و معلول را در درون خودش 
با علخ حضوری می‌یابد وهنگامی که افعال بی‌واسطة نفقس مانند اراده و تصرف 
در مفاهیم ذهنی را با خودش مقایسه می‌کند و آن‌ها را وابسته به نفس می‌یابد 
مفهوم علّت را برای نفس, و مفهوم معلول را برای افعال نفس» انتزاع می‌نماید. 
سپس ملاحظه می‌کند که مثلا اراده یک کار منوط به علوم تصوّری و تصدیقی 
امین الق ری 9 تین اراخاتن خفن نزن زاو از لقن باقن تس قنوق با 
توجه به این گونه وابستگی‌ها که میان علم و اراده؛ وجود دارد مفهوم علّت و 
معلول را توسعه می‌دهد و مفهوم معلول را بر هر چیزی که به نوعی وابستگی به 


بخش چهارم: علت و معلول 1 


چیز دیگری دارد اطلاق می‌کند. و همچنین مفهوم علّت را به هسر چیزی که به 
نوعی طرف وابستگی می‌باشد تعمیم می‌دهد. و بدین ترتیب مفهوم عامٌ علت و 
معلول؛ شکل می‌گیرد. 

به دیگر سخن؛ یافتن مضادیق علت و معلول: نفس را مستعد می‌کند که 
مفاهیمی کلی از آن‌ها انتزاغ نماید که شامل افراد مشابه نیز بشود و این حاصیّت 
مفاهیم کلّی است که چنان که در مبحث شناخت‌شناسی؛ توضیح داده شد. 

مثلك مفهوم علّت که از نفس» انتزاع می‌شود نه به لحاظ وجود خاص آن, و ه 
به لحاظ نفس؛ بودن آن است. بلکه به لحاظ این است که موجود دیگری وابسته 
به آن است؛ پس هر موجود دیگری که چنین باشد مصداق مفهوم علّت خواهد 
بود؛ خواه مجرد باشد یا مافی: و خواه ممکن‌الوجود باشد با واجب‌الرجود. 
همچنین مفهوم معلول که از اراده پا هر پدیدة دیگری انتزاع می‌شود؛ نه از آن 
جهت است که دارای وجود با ماهیّت خاصی می‌باشد بلکه از آن جهت که 
وابسته به موجود دیگری است. پس بر هر چیز دیگری هم که نوعی وابسستگی 
داشته باشد صدق خواهد کرد خواه مجزد باشد یا ماةی؛ و خواه جوهر باشد با عرض. 

بنابراین؛ درک یک یا چند مصداق برای انتراع مفهوم کلی, کفایت می‌کند ولی 
درک مفهوم کلی؛ برای شناختن مصادیق آن» کافی نیست و از این روی؛ برای 
شناختن مصادیقی که با علم حضوری, شناخته نشده‌اند باید در صدد یافتن ملاک 
و معیاری بر آمد. 

نیز رابطهُ علیّت که در مورد علت هستی‌بخش. از ذات معلولش انتزاع می‌شود 
و وجود معلول. عین این اضافه اشراقیّه به شمار می‌رود باید در ماورای نفس با 
برهان اثبات شود. یعنی این سوال. وجود دارد که از کجا وجود نفس؛ نسبت به 
موجود دیگری رابط و غیر مستقل باشد؟ و از کجا وجود کل جهان از موجود 
دیگری پدید آمده باشد و خودش مستقل و قائم به ذات نباشد؟ نظیر این سوال 
دربارة روابط اعدادی هم تکرار می‌شود که اولاً از کجا ثابت می‌شود که در میان 
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مو نوات ماخین وابط علی و معلولی وق منیب و عسیی: برفزار انست: و ثائیا از 
چه راهی می‌توان وابستگی یک پدید؛ مادی را به دیگری ثابت کرد؟ 

با توجه به اینکه علّت هستی‌بخش در میان ماایات یافت نمی‌شود شناختن 
چنین علّتی و چنین رابطه علیتی در خارج از حوزة علم حضوری: تنها با روش 
یعنی نمی‌توان انتظار داشت که با وسایل آزمایشگاهی و تغییر شرایط و کنشرل 
متغیرات؛ علت هستی‌بخش آن‌ها زا شناعت: علاوه بر اينکه رفع و نفی مجردات؛ 
امکان ندارد تا به وسیلٌ وضع و رفع و تغییر شرایط تأثیر آن‌ها شناخته شود. پس 
تنها راه این است که با خواص عقلی چنین علت و معلول‌هایی از راه برهان 
عقلی خالص. اثبات شود و به وسیلة آن‌ها مصادیق هر یک تعیسین گردد. به 
خلاف علّت و معلول‌های مای که شناختن آن‌ها با روش تجربی تا حدودی 
امکان‌پذیر است. 

نتیجه آنکه: برای شناختن رابطة علّیت به طور کلی؛ سه راه وجود دارد: یکی 
علم حضوری در مورد آنچه در دایرژ نفس و پدیده‌های روانی: تحقق می‌یابد؛ و 
دیگری برهان عقلی محض در نورد علت‌های ساوراء طبیعی؛ و سومی برهان 
عقلی مبتنی بر مقدامات تجربی در مورد علت و معلول‌های مادی. 
77 ات علٌ- و ۱ ل 

فلاسفهُ پیشین؛ بحث مستقلی را دربارة کیفیت شناختن علّت و معلول. مطرح 
نکرده‌اند و تنها چیزی که از بیانات ایشان به دست آورده‌ايم این است که علت 
موجودات که دارای ماهیّت می‌باشند. و جون ماهیّت: خو دبه‌خود اقتضایی نسسبت 
به وجود و عدم ندارد طبعاً محتاج به علّتی خواهد بود که آن را از خد تساوی؛ 
خارج سازد, به دیگر سخن: هر موجودی که دارای ماهیّت باشد و مفهوم ماهوی 
از آن انتزاع شود ممکن‌الوجود و محتاج به علّت خواهد بود. 
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ولی این بیان» غلاوه بر اینکه با اضالت ماهیته: مناسب است جندان کارساز و 
مشگل گشا نیست؛ زیرا فقط می‌تواند معلول بودن همة ممکنات را اثبات کند و از 
ارائه معیاری برای تشخیص علیت بعضی از آن‌ها نسبت به بعضی دیگر» قاصر است. 

اما بر اساس اصولی که صدرالمتألهین اثبات کرده است می‌توان معیار 
روشن‌تری برای شناختن علت ایجادکننده و معلول آن به دست آورد و آن 
اضول. عبارت‌اند از: افسالت وجوده و رانط بودن معلول تست به علت 
هستی‌بخش: و تشکیکی بودن مراتب وجود. 

بر اساس این اصول سه‌گانه که هر یک در جای خودش ابث شده است نتیجه 
گرفته می‌شود که هر معلولی مرتبة ضعیفی از علّت ایجادکنند؛ خودش می‌باشد و 
علّت آن نیز به وبة خوده مرتبة ضعیفی از موجود کامل‌تری است که علت 
ایجادکنند؛ آن می‌باشد تا برسد به موجودق که هیچ ضعف و قصور و نقص و 
محدودیتی نداشته باشد و بی‌نهایت کامل باشد که دیگر معلول چیزی نخواهد 
بو ۵. ۱ 

پس مشخصة معلولیّت» ضعف مرتباً وجود نسبت به موجود دیگر؛ و متقابلا 
مشخمتة علیّت: قوّت و شدت وجود نسبت به معلول است. جنان که مشخ ضة 
علّت مطلق. نامتناهی بودن شدّت و کمال وجود است. و اگر ما بتوانيم فردفرد 
علّت و معلول‌های ایجادکننده را بشناسیم ولی می‌توانیم بفهمیم که هر علت 
ایجادکننده‌ای نسبت به معلول خودش کامل‌تر: و نسبت به علت ابجادکننده‌اش 
تاقص‌تر است و تا ضعف و محدودیّت وجودی باش معلولیت هم ثابت خواهد 
بود. و چون در جهان طبیعت هیج موجود نامتناهی وجود ندارد همگی موجودات 
جسمانی: معلول ماوراء طبیعت خواهند بود. 

همکن است گفته شود: انچه از اصول بادشده به دست می‌آید این است که هر 
گاه دو موجود داشته باشیم که یکی پرتو دیگری باشد و از مراب وجود آن به 
شمار آید. معلول آن دیگری خواهد بوده ولی سخن در این است که ما از کجا 
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ثابت کنیم که موجود کامل‌تری از موجودات مادی هسست که این موجودات؛ 
مرتبٌ ضعیفی از وجود آن به شمار ایند تا بفهمیم که معلول ان می‌باشند؟ 

پاسخ این سوال از قاعده‌ای که قبلاً به آن اشاره شد به دست می‌آیند و آن 
قاعده عبارت است از اینکه معلولیّت. ذاتی وجود معلول و غیر قابل تخلف از آن 
است. پس چنان نیست که تحقّق موجودی دو فرض داشته باشد: یکی اینکه 
معلول موجود کامل‌تری باشد؛ و دیگری آنکه بی‌نیاز از علت بوده مستقلاً تحقق 
یبد بلکه اگر چیزی امکان معلولشت داشت حتمأً معلول خواهد بود: و هر 
موجودی که بتوان کامل‌تر از آن: فرض کرد امکان معلولیت را ذارد پنس حتماً 
معلول می‌باشد و دیگر امکان عدم معلولیّت را نخواهد داشست؛ زیرا اگر امکان 
عدم معلولیّت هم در آن فرض شود معنایشن این است که ذاتاً اقتضایی نسبت به 
معلولیّت و علوم معلولیّت ندارد یعنی اگر معلول باشد معلولیّت آن» ذاتی نیست 
در صورتی که در بحث سابق: روشن شد که معلولیّت. ذاتی وجود معلول است. 
پس چیزی که قابل معلولیّت باشد. یعنی پتوان موجودی کامل‌تر از آن فرض کرد 
ضرورتاً معلول خو اهد بود. 

در پایان این درسء خاطرنشان می‌کنیم که ضعف مرتبة وجود؛ آثار و 
نشانه‌هایی دارد که به وسیله آن‌ها می‌توان معلولیت موجودی را شناخت و از 
جمل؛ آن‌ها محدودیت زمانی و مکانی و محدودیت آثار و تغییرپذیری و 
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۱ رابطه علیّت: تنها یک اضافة ذهنی نیست که مصداقی در خارج نداشته پاشد. 

۲. قبل از تحمّق معلول, نمی‌توان رابطه‌ای عینی بین علّت و معلول؛ فرض کرد؛ زیرا 
هنوز یک طرف آن که معلول باشد تحفق نیافته است. 

۳ بعد از حقّق معلول یا همراه آن هم‌چنین اضافه‌ای نمی‌تواند مبیّن کیفیت ارتباط 
معلول با علت باشد؛ زیرا اضافهة مزبور به فرض اینکه امر عینی هسم باشد غیر از ذات 
طرفین است و لازمه‌اش این است که صرف نظر از آن: وجود معلول ارتباطی با علت 
نداشته باشد. به علاوه اگر آن را امیز عیتی تسدانيم ناچار باید وجود آن را معلول 
دیگری بشماریم و بار دیگر رابطه‌ای بین آن و علّتش در نظر بگیریم و همچنین تا 
پی‌نهایت. 

پس رابطة علَیّت از خود وجود معلول, انتراع می‌شود و به دیگر سخن؛ وجود 
معلول عین ربط و تعلّق به وجود علت و شعاع و پرتوی از آن است. 

۵ بدین ترتیب وجود عینی به دو فسم مستقل و رابط: منقسم می‌شود و هر علّتی 
نسبت به معلول خودش مستقل است و مستفل مطلق منحصر به حدای متعال می‌باشد. 

این رابطه مخصوص علّت ایجادکننده و معلول آن است و مصداق آن یا با علم 
حضوری شناخته می‌شود. مانند علیّت نفس نسبت به اراده, يا به وسیلة برهان عقلی 
محض. ابت می‌گردد. اما رابطة علیْت اعدادی میان موجودات مادی را می‌توان با کمک 
تجارب حسی؛ تشخیص داذ. 

۷ آنچه از سخنان فلاسفة پیشین دربارة مشخصات علّت ایجادکننده و معلول آن به 
دست می‌آید این است که هر موجود ذی‌ماهیتی معلول است و علتی که معلول نباشد 
ماهشت نخواهد فاستنی 

۸ اما این بیان علاوه بر اينکه مناسب يا اصالت ماهیّت است چندان کارساز یست؛ 


۳۶ معیاری برای شناختن علت در غیر از واجب‌الوجود به دست نمی دهك, 


8۰ آموزش فلسفه 


صدرالمتالهین بر اساس اصولی که اثبات کرده مشخصه معلول را ضعف وجود. و 
مشخصه هر علّت ایجادکننده‌ای را شلات مرتبة وجودی آن نسبت به معلولش, و 
مسخصءة علت‌العلل را نامتناهی بودن مرتبةٌ وجودی وی دانسته است. 

۰ ممکن است اشکال شود که از اصول یادشده استفاده نمی‌شود که موجودی 
کامل‌تر از موجودات مادی: وجود دارد که علّت آن باشد. 

۱ جواب این است که همان‌گونه که قبلاً اشاره شد معلولیت. ذاتی وجنود معلول 
است پس اگر موجودی امکان معلرلیت داشت دیگر امکان عدم معلولیّت را نخو اهد 
داشت؛ زیرا لازمة امکان هر دو این است که ذاتا اقتضائی نسبت به هیچ کدام نداشته 
باشد یعنی معلولیّت. ذاتی آن نباشد. و جون جهان ماده دارای ضعف و محدودیّت 
وجودی است معلولیت آن برای ماوراء طبیعت؛ ثابت می‌شود. 

۲ محدودیت زمانی و مکانی و تغبیربذ بری و حرکت‌پذیری و فناپدیری از جماسه 
نشانه‌های ضعف وجود و معلولیّت است. 
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پرسش 


حقیقت رابطة علیّت را بیان و تحلیل کنید. 

۲ چرا رابطة علیّت ایجادی را نمی‌توان اضافة مقولی دانست؟ 

۳ فرق بین اضافة مقولیّه و اضافة اشراقیّه جیست؟ 

رابطه علیّت زا از چند راه می‌توان فنناعت؟ 

۵ از سخنان فلاسفة پیشین چه مشخصه‌ای برای علت و معلول به دست 
می‌آید؟ 

1 نظر ضدرالمتآلهین در اين باره چیننت؟ و بر چه اصولی مبتنی است؟ 

۷ حگونه می‌توان اثبات کرد که موحودی کامل‌تر از موجودات مادی؛ وجود 
دارد که علّت ابجاد کننده آن‌ها باشد؟ 

۸ نشانه‌های ضعف مرب وجود و معلولیّت کدام‌اند؟ 
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.اون کل چهارم 
رابطة علْیّت در میان مادیات 


شامل 


| متا اعضاوچ رل طعایت در مادیانت 


منشأً اعتقاد به رابطة علیّت در مادّیات 

گاهی چنین گفته می‌شود که علم به رابطة علْیّت در میان همه موجودات. و از 
جمله موجودات مادی» علمی فطری است که عقل انسانی با آن» سرشته شده و 
بر اسناس آن: فر مندد تشخیص غلت و معلول‌های خاصر بز می‌آید: ولی چتان 
که در مبحث شناخت‌شناسی گذشت فطری بودن هیچ علم حصولی قابل اثبات 
نیست. و به فرض بوت. ضمانتی برای مطابقت با واقع نخواهد داشت. 

اما همان‌گونه که در درس بیست و سوم گفته شد» پاره‌ای از علوم قریب به 
بداهت هستند که به یک معنی می‌توان آن‌ها را «فطری» نامید مانند علم به وجود 
واقعیّات مادی که در واقم؛ از ییک استدلال خفی و نیمه‌آگاهانه» سرچشمه 
می‌گیرد. علم به وجود رابطة علَیّت و وابستگی بعضی از موجودات مادی به 
بعضی دیگر نیز از همین قبیل است. و هر چه به آغاز تولد نزدیک‌تر شویم 
ناآگاهانه‌تر می‌شود تا آنجا که شبیه ادراکات غریزی حیوانات می‌گردد و هر قدره 
آگاهی انسان رشد یابد به صورت آگاهانه‌تری ظاهر می‌شود تابه صورت 
استدلال منطفی درآید. 

مثلا هنگامی که کودک» همراه با برخورد دو جسم» صدایی را می‌شنود وابستگی 
پیدایش صوت را با برخورد آن‌ها به صورت مبهمی درک می‌کند و هنگامی که 
روشن شدن چراغ را هم‌زمان پا فشار دادن کلید مشاهده می‌کند وابستگی دیگری را 
به همان صورت درک می‌کند. و بدین ترتیب» نفس وی مستعلد می‌شود که وجود 
رابطة علیّت میان پدیده‌های مادی را به طور اجمال. درک کند. ولی چنان نیست که 
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بتواند این رابطه را په صورت قَضیْهُ منطقی درک نماید و آن را در قالب الفاظ دقیق و 
گویایی بریزد. تا هنگامی که قدرت تحلیل ذهنی او رشد کافی یاب و ذر آن مسورت 
است که می‌تواند همان مطلب را به صورت فَضیّةُ منطقی درک کند و همان استدلال 
خفی و ارتکازی را در قالب برهان منطقی بیان نماید. 

لته ممکن است در آغاز کار مفاهیمی را به کار گیرد که از دقّت کافی؛ برخوردار 
نباشند یا دلایلی را اقامه نماید که از نظر منطقی مغالطه‌آمیز باشند و مثلاً چنین بیندارد 
که «هر چیزی وابسته به هر چیز دیگری است» يا «هر موجودی در زمان و مکان 
حاصی پدید آید ولی اين تعمیم‌های نابجا و دیگر نارسایی‌ها در تفسیر سدرکات و 
استدلالات, معلول ضف نیروی تحلیل‌کنند؛ ذهن است و هسر قدر با تمرین‌های 
منطقی و تحلیل‌های فلسفی نیروی مزبور؛ رشد و قوّت بیشتری یابد کمتر دچار ایسن 
اشتباهات می‌شود. 

به هر حال, همان‌گوئه که بارها پیان کرده‌ايم محکم‌ترین اساس برای اعتفاد به 
وجود رابطه علّیت. علوم حضوری است و یافتن مصادیق علت و معلول در درون 
نفس,» استوارترین پایه برای انتزاغ مفاهیم کلی علّت و معلول به شمار می‌رود و زمینه 
را برای درک آگاهانة اصل علَیت به غنوان یک قَضیَه بدیهی فراهم می‌سازد. اما چون 
مصادیق مادتی علّت و معلول قابل شناخت حضوری نیستند و از سوی دیگر فطری 
دانستن اعتقاد بهرابطة یت در میان ماذیات به معنای اول هم قابل پذیرش نیست 
اجار چنین اعتقادی از نوعی استدلال, سرچشمه می‌گیرد که در آغاز, نیمه‌آگاهانه و 
ارتکازی است و تدریجاً به ضورت استدلال روش منطقی در می‌آید. و چون این 
اعتقاد. قریب به بداهت است می‌توان آن را به یک معنی افطریه نامید. 

برای بررسی ارزش این اعتقاد باید نخست. شکل دفیق این قضیّه را بیان کنیم و 
سپس به تبیین منطقی آن بپردازیم. 


ارزیابی اعتقاد مزبور 
رابطة علیت در میان ماذیات در چند شکل, قابل بیان است: یکی آنکه 


۵1 آموزش فلسفه 


اموجودات ماذی وابستگی‌هایی با یکدیگر دارنده. این قضیّه که از نظر منطقی 
«قضیّه مهمله» نامیده می‌شود دلالتی بر کلیّت یا جزئیت این رابطه ندارد یعنی 
مفادش این نیست که همه مادیّات دارای چنین رابطه‌ای با یکدیگر هستند یا تنها 
بعضی از آن‌ها چنین ارتباطی را دارند. و قدر متیقّن از آن؛ وجود رابطة علیّت در 
میان بعضی از آن‌هاست و در واقم» ارزش آن در حد «موجبه جزئیه» است و در 
مقابل«سالبةٌ کلیه» و نفی مطلق علیّت در میان مادیات؛ قرار می‌گیرد که به اشاعره؛ 
تسیت ذاذة سدة اس, 

شکل دوم اين است که اهر موجود مای با موجود مادی دیگری رابطة علَیّت 
دارد» و مفادش این است که هیچ موجود مای یافت نمی‌شود که با علت و با 
معلول برای موجود مادی دیگری نباشد. ولی احتمال اینکه یک با چند موجود 
مادی» تنها علّت برای سایر پدیده‌ها باشند و خودشان معلول موجود مادی 
دیگری نباشند (هرچند معلول ماوراء طبیعت باشند) یا تنها معلول علت‌های 
ماذی باشند و خودشان علّت برای پذیدة ماٍی دیگری نباشند را نفی نمی‌کند. 

و شکل سوم آن این است که « هر موجود مادی, علت ماذی دارد؛ و شعل 
چهارمش این است که «هر موجود مادی علّت برای موجودی مادی و معلول 
موجود مادی دیگری است» و لازمه قضیّهُ سوم. نامتناهی بودن سلسله علل مادی 
از طرف آغاز و لازمة قضیاٌ چهارم نامتناهی بردن آن از طرفین است. 

در میان اين قضایاء قضية اول؛ یقینی و نزدیک به بدیهی است و همان است 
که می‌توان آن را «فطری» نامید. و امّا دربار ساير قضایا کمابیش گفت‌وگوها و 
اختلاف نظرهایی وجود دارد که در کب مفسضل فلسفی دز مباحنث مختلفی 
مطرح شده است. 

همان‌گونه که اصل وجود ماذیات: بدیهی و بی‌نیاز از برهان نیست وجود 
رابطة عَلیّت در میان آن‌ها هم بدیهی نخواهد بود. و ارزش اعتقاد به آن نه در حد 
اعتقاد به اصل کلی علیّت در شکل قضيهة حقيقیه است و نه در خد اعتقاد به 
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ذرک می‌شود. بلکه ارزش منطقی آن در مرتبة نظریات بقیتی است که از سویی 
میتنی بر اصل بدیهی علَیّت» و از سوی دیگر مبتنی بر مقلامات تجربی هسستند. 
یعنی بعد از اينکه وجود حقیقی برای موجودات مادی: ثابت شد و شبهات 
ایدآلیستی رد گردید آن‌گاه با کمک تجاربی که ثابست می‌کنند که بعضی از 
پدیده‌های ماأی بدون بعضی دیگر, تحقق نمی‌یابند چنین نتیجه گرفته می‌شود که 
رابطة علیّت به معنای عام آن یعنی مطلق وابستگی (نه وابستگی مطلق) در میان 
موجودات مادی هم برقرار است و موجود مادی علاوه بر اینکه در اصل هستی 
نیاز بة: علت هستی‌بخش دارد تغییرات و دگرگونی‌های آن در گرو تحقق شرابطی 
است که به وسیلهٌ موجودات مادی دیگر فراهم می‌شود. شرایطی که در واقع؛ 
ماده را مستعد دریافت کمال وجودی جدیدی می‌سازد هرجند کمال قبلی را از 
دست بل شد., 
راه شناختن علّت‌های مادی 

همان گونه که اشاره شد برای شناختن مطلق علّت و معلول؛ راه‌های مختلفی 
وجود دارد ولی راه شناختن علّت و معلول‌های ماقی, منحصر به برهان تجربسی 
است یعنی برهانی که در آن از مقدمات تجربی هم استفاده شده است: 

گاهی جنین تصور می‌شود که مشاهده مکرر دو پدیده فتعاقب: دلیل علست 
بودن پدیدة اول برای پدید؛ دوم است. یعنی برای اثبات علیت یک موجود مادی 
برای موجود دیگر مقدمه‌ای از تجربه گرفته می‌شود به این شکل: «ایسن پدیده 
مکرراً متعاقب پدیدهُ دیگر به وجود می‌آد» آن‌گاه مقلامة دیگری بسه آن ضمیمه 
می‌شود که «هر دو موجودی که به این صورت تحقق بابند اولی علت درمی 
است» و نتیجه گرفته می‌شود که در مورد جر به‌سده: پدیدة ال نوی پدبدهُ دوم 
است. ولی چنان که بارها اشاره شده تقارن با تعاقب. اعسم از لت است و 
نمی‌توان آن را دلیل قطعی بر علیّت دانست یعنی کبرای این قیاس: یقینی نیسست 


و از این روی نمی‌توان نتیجة آن را هم بقینی شمرد. 

منطقیین در مقام بیان اعتبار قضابای تجربی گفته‌اند که تلازم دو پدیده؛ به طور 
دائم یا در اکثر موارد. نشانة علیّت و معلولیّت آن‌هاست؛ زیرا تقارن دائمی یا 
اکثری به طور اتفاق» ممکن نیست. 

دربارة این بیان باید گفت: اولا این فضیّه که امر اتفاقی: دائمی و اکشری 
نمی‌شود و به اصطلاح؛ قسر اکثری و دائمی محال است احتیاج به ابات دارد. و 
انیا اثبات تلازم دائمی یا اکثری دو پدیده کاری قریب به محال است و هیچ 
آزمایشگری نمی‌تواند ادْعا کند که اکثر موارد تحفّق دو پدیده را آزمایش کرده است. 

همچنین گاهی برای تتمیم برهان از قاعده؛ دیگری استفاده می‌شود که دو چیسز 
همانند؛ آثار همانندی خواهند داشت (حکم‌الأمثال فی مایجوز و ما لایجوز واحد) 
بنابراین؛ هنگامی که در موارد آزمایش‌شده پذایش پدیده‌ای را در شرایط خاصتی 
ملاحظه کردیم خواهیم دانست که در موارد دیگری هم که عیناً همین شرایط 
موجود باشد پدیدة مزبور, تحقق خواهد یافت و بدین ترتیب رابطة علیّت میان 
آن‌ها کشف می‌شود. ولی این قاعده هم چندان کارآیی غملی ندارد؛ زیرا اثبسات 
همانندی کامل دو وضعیت. کار آسانی نیست. 

به نظر می‌رسد تنها راه استفاده از تجربه برای اثبات قطعی رابطة عیت بین دو 
پدیدة معیّن این است که شرایط تحقّق یک پدیده کنترل گردد و ملاحظه شود که با 
تغییر کدام یک از عوامل و شرایط مضبوط پدیدة مزبور دگرگون می‌شود و با 
وجود چنین شرایطی باقی می‌ماند؛ مثلا اگر در محیط کنترل‌شد؛ آزمایشگاه دیدیم 
که فقط با اتصال دو سیم معیّن لامپ برق روشن می‌شود و با قطع آن‌ها خاموش 
می‌گردد: نتیجه می‌گیریم که اتصال مزبور: شرط پیدایش نور در لامپ (تبدیل 
انرژی الکتریکی به انرژی نورانی) است و اگر شرایط دقیقاً کنترل‌شده باشد انجام 
آزمایش برای یک بار هم کفایت می‌کند ولی چون کنترل دقیق شرایطء کار اسانی 
تیست غالبا برای حصول اطمینان» از تکراز آزمایش؛ استفاده می‌شوذ: 
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ولی در عين حال, اثبات اينکه علت مور در پیدايش پدیده همان عوامل 
شناخته‌شده در محیط آزمایشگاه است و هیچ عامل نامحسوس و ناشناختة 
دیگری وجود ندارد بسیار مشکل است. و مشکل‌تر از آن, اثبات عامل انحصاری 
و جانشین‌ناپذیر است؛ زیرا همواره چنین احتمالی وجود دارد که در شرابط 
دیگری پدید؛ مورد نظر به وسیلهٌ عوامل دیگری تحقّق یابد چنان که اکتشافات 
تازه به تاز؛ علوم فیزیک و شیمی چنین احتمالی را تأیسد می‌کند. و به همین 
جهت است که نتایج تجربه هیچ گاه ارزش بدیهیات را نخواهد داشت: بلکه 
اساسا يقین مضاعف (اعتقاد جزمی که خلاف آن محال باشد) را نیز به بار 
نمی‌آورد. و از این روی, دستاوردهای علوم تجربی, هیچ گاه ارزش نتایج براهین 
عقلی محض را نخواهد داشت. 

باید خاطرنشان کنیم که وجود احتمالات یادشده که مانع از حصول یقین 
مضاعف نسبت به قوانین علوم تجربی می‌شود زیانی به بقینی بودن رابطه علیت 
در میان موجودات مادی نمی‌زند؛ زیرا با ازمایش‌هاي ساده هم می‌توان اثبات کرد 
که با رفع بعضی از پدیده‌ها پدید؛ دیگری مرتفع می‌گردد و این نشانه آن است 
که پدید؛ اول» نوعی علَیّت ناقصه نسبت به پدیدة دوم دارد. چنان که با غروب 
آفتاب؛ هوا تاریک می‌شود و با نبودن آب؛ درخت می‌خشکد و هسزاران نمونة 
دیگر که در زندگی روزمرة انسان پیوسته مشاهده می‌شود. و آنجه دشسوار است 
تعیین دقیق همه عوامل و شرایطی است که در پیدایش یک پدیده مادی: مزثرند. 
و در صورتی که بتوان همه آن‌ها را دقیقاً تعیین کرد لازمه‌اش نفی تأثیر فاعل و 
ماوراء طبیعی نیست؛ زیرا اجرای آزمایش در مورد چنین عاملی امکان‌پذیر نیست 
و وجود و عدم آن را تنها با برهان عقلی خالص می‌توان اثبات کرد. 


. علم به رابطهُ علیّت را چه در میان مادیّات و چه در غیر آن‌ها نمی‌توان فطری 
دانست به اپن معنی که عقل انسانی با آن سرشته شده است ولی می‌توان آن را فطری 
به معنای ارتکازی و قریب به بداهت به حساب آورد چنان که در مورد علم به واقعیّات 

۲ رابطه علّیت در میان ماذبات را در چند شکل می‌توان بیان کرد. و شکل یقینی و 
قریب بدیهی آن این است که «موجودات مادی: وابستگی‌هاپی با یکدیگر دارشد» که 
قضیه‌ای مهمله است و ارزش آن در حد موجبه جزئیه می‌باشد و برای اثبات آن می‌توان 
از مقلامات تجربی: کمک گرفت: 

۳ کاهی تضور می‌شود که برای شنداشته.علت‌های فادی به این صسورت: مسی‌شوان 
استدلال کرد: این پدیده‌ها مکررا متعاقب یگذیگر به وجود آمده‌انده و هر دو پدیده‌ای 
که به این صورت؛ تحقق بابند, اوّلی علت دومی می‌باشد. ولی این استدلال تمام نیست! 
زیرا تعاقب و تقارن اعم از علیّت است و به اصطلاح: کبرای قیاس به صورت قضيه 

1 گاهی به این صورت استدلال می‌شود که این دو پدیده دائماً یبا غالبا مستلازم با 
یکدیگرند و تلازم دائمی و اکثری دلیل علَیّت است؛ زیرا اتفاق دائسی و اکشری محال 
است. ولی اثبات صغرای این قیاس: عملی نیست و کبرای آن هم احتیاج به برهان دارد. 

۵ گاهی به صورت: دیگر اسغدلال می‌شود و آن این است که در موارد آزمایش‌شده 
این دو بد‌یده؛ متلازم‌اند و جون آمور همانند آناز همانندی دارند پسن در سوارد مسابه 
هم این تلازمی ابت خواهد بود و تلازم دائمی نشانة رابطا علیّت است. ولی اثبات 
تشابه کامل بین چند وضعیّت بسیاز دشوار است. 

1 راه صحیح کشف علیّت بین پدیده‌ها کنترل شرایط پیدایش هر پدیده و تغیسر 
دادن آن‌ها و بررسی پیامدهای این تغییرات است. و به عبارت دیگر: علیّت را تنها از راه 
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وضع و رفع می‌توان شناخت. 

۷ اما نتیجه یقینی این‌گونه آزمایش‌ها شناختن علل ناقصه است یعنی چیزهایی که با 
رفع آن‌ها معلول هم مرتفع می‌شود. ولی شناختن مجموعه عوامل و شرایطی که در 
پیدایش پدیده‌ای مور هستند به صورت یقینی مشکل است؛ زیرا احتصال تأثیر امر 
ناشناخته و کنترل‌نشده‌ای را نمی‌نوان نفی کرد و از این روی قوانین تجربی را نمی‌توان 
یقینی به تمام معنای کلمه دانست. 

۸ از سوی دیگر, کشف علّت منحصره برای پیدايش پدیده‌های سای به صورت 
یقینی از عهد؛ تجربه بر نمی‌آید؛ زیرا راهی برای نفی جانشین آن در شرایط دیگری 
وجود ندارد. 

٩‏ به فرض اينکه مجموعه عوامل و شرایط مادی لازم برای پیدايش یسک پدیده به 
صورت انحصاری هم قابل شناخت باشد لازمة آن؛ نقی عامل ماوراء طبیعی نیست؟ زیرا 
چئین عاملی در دام تجربه نمی‌افتد و وجود و عدم آن را تنها به وسیلة برهان عقلی 
می‌توان اثبات کرد. 

۰ نارسایی‌های روش تجربی: مانم از حصول بقین به وجود رابطة علیّت در میان 
مایات نمی‌شود؛ زیرا اثبات علل نافصه از راه تجربه: میسر است و همین اندازه برای 
علم به وجود رابطة علیّت در میان مادیات؛ کفایت می‌کند. 


1۲ آمززش فلسفه 


فا 


. چرا نمی‌توان علم به وجود رابطة علَیّت را جزء سرشت عقل دانست؟ 

۲ به چه معنی می‌توان علم به رابطة علیّت را «فطری» نامید؟ 

۳ رابطة علیّت در میان ماّیات را به چه صورت‌هایی می‌توان بیان کرد؟ 

کدام شکل از اين فضایا یقینی است؟ 

۵ بقین مزبور از چه راهی حاصل می‌شود؟ 

1 آیا تعاقب مکرر دو پدیده را می‌توان نشانة علیّت اولی برای دومی دانست؟ 

۷ آیا از راه محال بودن اتفاق دائمی و اکلری می‌نوان قضيه مزبور را اثبات کرد؟ 

۸ آیا از راه تمائل آثار امثال می‌نوان آن را ثابت نمود؟ 

راه صحیح شناختن علّت‌های مادی چیست؟ 

۰ چرا نمی‌توان علّت تام پدیده‌های مای را به وسیلةٌ تجربه شناخت؟ 

۱. آیيا تجربه می‌تواند علت منحصره را کف کند؟ 

۲ چرا نارسایی‌های روش تجربی ضرری به یقینی بودن وجود رابطه علیت در مان 
ماذیات نمی‌زند؟ 


تلازم لت و معلول 
تقارن علت و معلول 


تلازم علّت و معلول 

با توجه به تعریف علّت و معلول به آسانی روشن می‌شود که نه تنها تحشق 
معلول بدون علل داخلی (اجزا تشکیل‌دهند؛ آن) ممکن نیست. بلکه بدون تحشق 
هر یک از اجزا علت تاه امکان ندارد؛ زپرا فرض این است که وجود آن؛ 
نیازمند به همه آن‌ها می‌باشد و فرض تحقّق معلول بدون هر یک از آن‌ها به 
معنای بی‌نیازی از آن است. البته در جایی که علت» جانشین‌پذیر باشد وجود هر 
یک علی‌البدل کافی است و فرض وجود معلول بدون همه آن‌ها ممتنع خواهد 
بود. و در مواردی که پنداشته می‌شود که معلولی باون علت به وجود آفلة انست 
(مانند معجزات و کرامات) در واقع. علّت غیر عادی و ناشناخته‌ای جانشین علّت 
عادی و متعارف شده است: 

از سوی دیگر؛ در صورتی که علّت تامّه؛ موجود باشد وجود معلولش ضروری 
خواهد بود؛ زیرا معنای علت تامه این است که همه نیاژمندی‌های معلول را تأمین 
می‌کند و فرضن اينکه معلول؛ تحقّق نیابد به این معتی است که وجود آن نیازمند 
به چیز دیگری است که با فرض اوّل, منافات دارد. و فرض اینکه چیزی سانع از 


كِ 2 


نس 
كِ ت 


تحقّی آن است و فرض تمام بودن علّت» شامل این شرط عدمی هم می‌شود. 

یعنی هنگامی که می‌گوییم علّت تام چیزی تحقق دارد منظور این است که علاوه 

بر تحفّق اسباب و شرایط وجودی» مانعی هم برای تحفّق معلول. وجود ندارد. 
بعضی از متکلمین پنداشته‌اند که این قاعده مخصرص علت‌های جبری و 
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بی‌احتیار است و امّا در مورد فاعل‌های مختار: بعد از تحقّق جمیع اجزا علت. باز 
جای اختیار و انتخاب فاعل؛ محفوظ است. غافل از اینکه فاعده عقلیّه» قاسل 
تخصیص نیست و در این موارد. اراد فاعل یکی از اجزا علّت تامّه می‌باشد و تا 
اراد وی به انجام کار اعتیاری: تعلّق نگرفته باشد هنوز علت تاذ آن؛ تحشق 
نیافته است هرچند سایر شرایط وجودی و عدمی. فراهم باشد. 

حاصل آنکه هر علنی اعم از تَامّه و ناقصه., نسبت به معلول خودش «وجوب 
بالقیاس» دارد و همچنین هر معلولی نسبت به علت تاشه‌اش «وجوب‌بالقیاس» 
دارد و مجموع این دو مطلب را می‌توان به نام «قاعدة تلازم غلت و معلول» 
نامگذاری که 


تقارن علّت و معلول 

از قاعد؛ ثلازم علّت و معلول قراعد دیگری استنباط می‌شود که از جمله آن‌ها 
قاعده «تقارن علت و معلول» است. توضیح آنکه: هر گاه معلول از موجودات 
زمانی باشد و دست کم یکی از اجزا علّت تاه هم‌زسانی باشد علت و معلول 
هم‌زمان تحمّق خواهند یافت و تحمّق علّت تامّه, با تحمَّق معلول, فاصل؛ زسانی 
نخواهد داشت؛ زیرا اگر فرض شود که بعد از تحمّق هم اجزا علت تامه. زسمانی 
هرچند خیلی کوتاه -بگذرد و بعدا معلول تحقق یابد لازمه‌اش این است که در 
همان زمان مفروض, وجود معلول» ضروری نباشد در صورتی که مقتضای 
وجوب بالفیاس معلول؛ نسبت به علّت تامّه این است که به محض تمامیّت علست 
وجود معلول» ضروری باشد. 

ولی اين قاعده در مورد علل اقصه جاری نیست؛ زیرا با وجود هیچ یک از 
آن‌ها وجود معلول» وصف «ضروری» را نخواهد یافت. بلکه حتی وجود معلول با 
فرض وجود مجموع اجزا علت تامه به استثنا یک جزء هسم محال اسست؛ زیرا 
معنای آن بی‌نیازی معلول از جزء مزبور می‌باشد. 

اما اگر علت و معلول از قبیل مجردات باشند و هیچ کدام زمانی نباشند در ان 


ضورنت» هارن زماتی آن‌ها مقیوت تین اهد: داست: خسن آکر فعلول وشانن 
باشد ولی علّت؛ مجرد تام باشد؛ زیرا معنای «تقارن زمانی» این است که دو 
موجود در «یک زمان» تحقّق یابند در صورتی که مجرد تام در ظرف زمان؛ تحفق 
نمی‌یابد و نسبت زمانی هم با هیچ موجودی ندارد. ولی چنین موجودی نسبت به 
معلول خودش احاطهُ وجودی و حضور خواهد داشت و غیت معلول از نب 
محال خواهد بود. و این مطلب با توجه به رابط بودن معلول نسبت به علت 
هستی‌بخش وضوح بیشتری می‌یابد. 

از سوی دیگر, تقدم زمانی معلول بر هر علتی اعسم از تاه و ناقصه. محال 
است؛ زیرا لازمه‌اش این است که معلول در هنگام پیدایشن: نیازی به علت مریسور 
نداشته باشد و وجود علت سبت به آن ضروری نباشد. و روشن است که آینن 
قاعده هم اختصاص به زمانیّات دارد. 

با توجة به این قاغده؛ کاملاً روشن می‌شود که تفسیر رابطه علیّت به «تعاقب 
دو پدیده» نادرست است؛ زیرا لازمةٌ تعاقب تقدّم زمانی علت بر معلول است و 
چنین چیزی علاوه بر اينکه در مجردات و علل هستی‌بخش؛ معنی ندارد در علل 
تامه‌ای که مشتمل بر امر غیر زمانی باشند نیز امکان ندارد و تنهافرضی را که 
می‌توان برای آن در نظر گرفت علل ناقصة زمانی است که تقدّم آن‌ها بر معلول» 
امکان‌پذیر است مانند تحقّق انسان قبل از انجام کار. 

از سوی دیگ قبلاً گفته شد که تعاقب منظم دو پدیده؛ انعتصاصی به علّت و 
معلول ندارد و پسا پدیده‌هایی که همواره پی‌درپی به وجود می‌ایند و میان ان‌ها 
رابطة علیْتی وجود ندارد مانند شب و روز. پس نسبت بین موارد علَیت و سوارد 
تعاقب, به اصطلاح «عموم و خصوص من وجها است. 

نا گفته نماند که تقارن دو موجود هم احتصاصی به علت و معلول ندارد و جه 
بسا پدیده‌هایی با هم تحقّق می‌یابند و هیچ رابطة علیّتی میان آن‌ها وجود ندارد و 
ِِ ممکن است دو پدیده. تقارن دائمی داشته باشند و در عين حال, هیچ کدام 
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از آن‌ها علّت دیگری نباشد؛ مثاكٌ اگر علتی موجب پیدایش دز معلول باشده 
معلول‌های مفروض همواره با هم به وجود می‌آیند ولی هیچ کدام علت دیگری 
نیست. پس نسبت بین موارد علیّت و موارد تقارن هسم «عموم و خصوص من 
وجه» است یعنی در بعضی از موارد هم تقارن زمانی هست و هم عَیت. مانند 
علت تام زمانی و معلول آن؛ و در بعضی از موارد علْیّت هست ولی تقارن زمانی 
یست مانند علل مجرده و علت‌های ناقصه‌ای که قبل از تحقق معلول» موجود 
هستند؛ و در بعضی از موارد: تقارن هسست ولی علیت نیست مانند پیدایش 
هم‌زمان نور و حرارت در لامپ برق. 

بنابراین تفسیر علیّت نه به عنوان «تعاقب دو پدیده» صحیح است و نه به 
عنوان «تقارن دو پدیده». و حتی تعاقب پا تقارن را نمی‌توان «لازمة علّت و 
معلول» دانست و تفسیر علیّت رابه آن‌ها از قبیل تفسیر به الازم خاص؛ بسه 
حساب آورد؛ زیرا هیچ کدام از آن‌ها اختصاصی به علّت و معلول ندارده چنان که 
نمی‌توان آن را از قبیل نفسیر به «لازم اعم» شمرد؛ زیرا هیچ کدام از آن‌ها در تمام 
موارد علّت و معلول. صدق نمی‌کنند. علاوه بر اینکه اساسا تعریف به اعم؛ 
صحیح نیست؛ زیرا به هیچ وجه مورد تعریف را مشخص نمی‌کند. 
بقا معلول هم نیازمند به علت است 

قاعد؛ دیگر که از قاعده تلازم علّت و معلول استنباط می‌شود اینن است که 
علت تاه می‌بایست تا پایان عمر معلول باقی باشد؛ زیرا اگر معلول پس از نابود 
شدن علت نامه و حتّی بعد از نابود شدن یک جزء آن» باقی بماند لازمه‌اش این 
است که وجود آن در حال بقاء بی‌نیاز از عست باشد در صورتی‌که نیازمندی: 
لازمة ذاتی وجود معلول است و هیچ گاه از آن؛ سلب نمی‌شود. 

این قاعده از دیرباز: مورد بحث فلاسفه و متکلمین بوده است و فلاسفه 
همواره بر این مطلب: تأکید داشته‌اند که بقا معلول هم نیاژمند به علت است و 
چنین استدلال می کرده‌اند که ملاک نیازمندی معلول به علست: امکان ماهوی آن 
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است و این ویژگی هیچ گاه از ماهیّت معلول» سلب نمی‌شود از این روی هميشه 
نیازمند به علت خواهد بود. 

متکلمین که غالباً ملاک نیازمندی معلول را «حدوث» یا «امکان و حدوث» 
توأماً می‌دانسته‌انده بقا معلول را محتاج به علّت نمی‌شمرده‌اند و حتی از بعضی از 
ایشان نقل شده که اگر در مورد خدای متعال هم زوالی امکان می‌داشت ضرری 
به وجود عالم نمی‌زد (لوجاز علی‌الواجب العدم لماضر العالم)! 

ایشان برای تأّیید نظرية حودشان به شواهدی از بقا معلولات پس از زوال علل 
آن‌ها نمسک کرده‌اند مانند فرزندی که پس از مرگ پدر زنسده می‌ماند؛ و 
ساختمانی که بعد از مرگ سازنده‌اش باقی می‌ماند. 

فلاسفه در جواب ایشان می‌گویند: ملاگ نیازمندی معلول به علت؛ تنها امک‌ان 
است نه حدوت و نه مجموع امعان و حدوت. و برای اثبات این مطلب: دست 
به یک تحلیل عقلی می‌زنند به این تقریر: حدوث. صفت وجود معلول است و از 
نظر تحلیل عقلی: متأخر از مرتب وجود آن می‌باشد و وجود. متضرع بر ایجاد. و 
ایجاد متأخر از وجوب و ایجاب است و ایجات به جیزی تعلق می‌گیرد که فاقذ 
وجخود باشد یعنی ممکن الوجود باشد.و این (امکان) همان وصضفی است کنه از 
خود ماهیّت انتزاع می‌شود؛ زیرا ماهیّت است که نسبت آن به وجود و عدم؛ 
یکسان است و اقتضایی نسبت به هیچ کدام از آن‌ها ندارد. پس تنها چییزی که 
می‌تواند ملاک نیازمندی به علّت باشد همین امکان ماهوی است که از ماهّست: 
جداشدنی نیست و از این روی نیاز معلول هم دائمی خواهد بود و هیچ گاه 
بی‌نیاز از علّت نخواهد شد. 

اما اين بیان - چنان که بار دیگر ثیز اشاره شده -با اصسالت ماهیست» سازگار 
است و بنابراین اصالت وجود باید ملاک احتیاج را در حصوصیّت وجودی 
معلول. جست‌وجو کرد یعنی همان‌گونه که صدرالمتألهین فرموده است ملاک 
احتیاج معلول به علت؛ فقر و وابستگی ذاتی, و به تعبیسر دیگ ضعف مرتبة 
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وجودی آن است که هیچ گاه از آن جداشدنی نیست. 

دربار؛ مواردی که متکلمین به عنوان شاهد بر بقا معلول بعد از نابودی علّت: 
ذکر کرده‌اند باید گفت: در این موارد» علل حقیقی نابود نشده‌انده بلکه آنچه نابود 
شده یا تأثیرش منقطع گردیده علّت اعدادی است که در واقم؛ علت بالعرض 
برای معلول‌های نام‌برده می‌باشند. 

توضیح آنکه: ساختمانی که بعد از مرگ سازنده باقی می‌ماند مجموغه‌ای از علل 
حقیقی دارد که شامل علت هستی‌بخش و علت‌های داخلی (ماذه و صورت) و 
شرایط وجود ساختمان از قبیل چینش موادٌ ساختمانی به شکل و هیئت مخصوص 
و عدم موانعی که آن‌ها را از یکدیگر جدا کنند» می‌شود و تا مجموع این علل باقی 
است ساختمان هم باقی خواهد ماند.ولی اگر اراده الهی به بقا آن؛ تعلق نگیرد و 
موا سانعتمانی در اثر عوامل بیرژنی» فاسشوّد یا شرایطی که براق بقا شکل 
ساختمان لازم است تغییر یابد بدون شک ویران می‌گردد. اما بنایی که مصالح 
ساختمانی را روی هم قرار می دهد در واقع «علّت معد» برای پیدایش این وضعیّت 
خاص در مواث ساختمان است و آنچه شرط وجود و بقا ساختمان است همان 
وضعیت خاص می‌باشد نه کسی که مثلاً با حرکات دست خود موجب انتقال مواد 
و مصالح ساختمانی و پدید آمدن وضعیّت مزبور شده است و فاعلیتی که در نظر 
سطحی به پنا نسبت داده می‌شود فاعلیّت بالعرض است و فاعلیّت حقیقی وی 
نسبت به حرکت دست خودش می‌باشد که تابع ارادة اوست و با عدم اراد تبدیل 
به سکون می‌شود و طبعاً با نابودی خودش هم امکان بقا نخواهد داشت: 

همچنین وجود فرزنده معلول علل حقیقی خحودش می‌باشد که غیر از علست 
هستی‌بخش. شامل مواذ آلی خاص با کیفیّات مخصوصی است که بدن را مستعد تعلّق 
روح می‌سازد و تا شرایط لازم برای تعلّق روح به بدن؛ باقی باشد زندگی وی ادامه 
خواهد داشت و پدر و مادر نقشی در بقا این علل و اسباب و شرایط ندارد و حتی 
فاعلیّت ایشان نسبت به انتقال نطفه و استقرار در رحم هم فاعلیّت بالعرض است. 


.۷ آموزش فلسفه 


همچنین حرکت جسم. در حقیفت. معلول انرژی خاصی است که در آن؛ به 
وجود می‌آید و تا اين عامل؛ باقی باشد حرکت آن هم دوام خواهد یافت. و 
نسبت دادن تحریک جسم به محرک خارجی از قبیل نسبت دادن معلول به فاعل 
معد است که نقشی جز انتقال دادن انرژی به جسم ندارد. 

ضمناً روشن شد که این‌گونه فاعل‌های اعدادی که در واقع؛ فاعل‌های بالعرض 
هستند از اجزا علّت تاه به شمار نمی‌آیند و علت تاه از فاعل هسستی‌بخضش و 
علل داخلی و شرایط وجودی و عدمی آن‌ها تشکیل می‌بابد. 
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۱. تحقّق معلول بدون هر یک از اجزا علّت تاه محال است؛ زیرا لازمة آن بی‌نیازی 
معلول از علّت مفروض‌العدم می‌باشد. 

۲. با وجود تمام اجزا علت نامه و فقد موانع؛ وجود معلول ضروری خواهد بود؛ 
زیرا وجود نیافتن آن به معنای احتیاج داشتن به چیز دیگر يا رفع مانع موجود است و 
فرض این است که همه نیازمندی‌های معلول؛ تامین شده و مانعی هم وجود ندارد. 

۳ این قاعده منافاتی با اختیار فاعل ندارد؛ زیرا اراد فاعل از اجزا علّت تاه پبرای 
فعل اختیاری است. 

مجموع این دو قاعده را که حاکی از ضرورت وجود هر یک از علّت و معلول: 
نسبت به دیگری (وجوب بالقیاس) است می‌توان فاعدة تلازم علت و معلول نامید. 

۵ از قاعده مزبور, قاعدة دیگری استنباط می‌شود که مخصوص غلت و معلول‌های 
زمانی است و می‌توان آن را فاعدة تقارن با هم‌زمانی علت و معلول نامید و مفادش این 
است که فاصله زمانی بین علّت تام زمان‌دار و معلول آن: امکان ندارد چنان که تقلام 
زمانی معلول بر علّت هم محال است. 

۲ بنابراین؛ تقارن از لوازم علل نامه زمان‌دار و معلول‌های آن‌هاست؛ ولی اختصاصی 
به آن‌ها ندارد؛ زیرا معلول‌های علت واحده هم لزوماً هم‌زمان هستند. پس نسبت بین 
موارد تقارن با موارد علیّت؛ عموم و خصوص هن وجه است. 

۷ وجود علت قبل از تحقق معلول فقط در موارد علل اقصة زمان‌دان ممکن است 
و به همین معلی می‌توان آن‌ها را «متعاقب» نامید, ولی در علل مجرده: بی‌معنی و در 
علل نامه. غیرممکن است. از سوی دیگر تعاقب در غیر علت و معلول هم تحقق 
می‌یابد» پس نسبت بین موارد تعاقب و موارد علیت هم عموم و خحصوص من وجه 
آننتکان 


۸ با توجه به نسبتی که بین موارد تعاقب و تقارن و موارد علیست: وجود دارد نمی‌توان 


آن‌ها را از حواص علت و معلول دانست و علیّت را با یکی از آن‌ها یا مجموع آن‌ها تعریف 
گرد. 
٩‏ معلول تا آخرین لحظه وجود. نیازمند به علّت تاه است؛ زیرا ملاک نیاز (امکان 


ماهوی بنا بر قول به اصالت ماهیّت؛ و فقر وجودی بنا بر قول به اصالت وجود) لازمة 
ذاتی آن است و از آن» جداشدنی نیست: ولی بعضی از متکلمین که ملاک نیاز معلزل را 
به علّت» حدوث و يا مجموغ امکان و حدوث دانسته‌اند معتقد شده‌اند که معلول در 
بقایش نیازی به علّت ندارد و شواهدی از قبیل باقی ماندن فرزند بعد از مرگ پدر برای 
قول خو دشان آورده‌اند. 

۰ هینای این قرل در درس بیست و دوّم؛ ابطال شده است و امّا دربارة مشال‌هانی 
که به آن‌ها تستک کرده‌اند باید گفت: عللی که در این موارد؛ قبل از معلول از بین 
می‌روند علت‌های معلد و بالعرض هستند: که از اچرا علت تامه به شمار نمی‌روند. 
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پر سل 


۱. معنای وجوب بالقیاس علّت نسبت به معلول و بالعکس چیست؟ 

۲ آیا معلول نسبت به علّت اقصه هم وجوب بالقیاس دارد؟ 

۳ آیا علّت ناقصه نسبت به معلول؛ وجوب بالقیاس دارد؟ 

۶ با توجه به قاعدهُ تلازم علت و معلول» وقوع معجزات و کرامات را چگونه 
باید تفسیر کرد؟ 

۵ اختیاری بودن فعل چگونه با ضرورت معلول نسبت به علت؛ سازگار است؟ 

1 لزوم تقارن علّت و معلول را ثابت کنید. 

۷ در چه مواردی تقدّم زمانی علت بر معلول, ممکن است؟ 

۸ آیا تقدام معلول بر علّت در هیچ موردی امکان‌پذیر هست؟ 

٩‏ چرا نمی‌توان تقارن یا تعاقب را از خواص علت و معلول به حساب اورد؟ 

۰. به چه دلیل بقا معلول هم نیازمند به علّت است؟ 

۱ دلیل فلاسفه پیشین را بر اینکه ملاک نیاز معلول امکان ماهوی است بیان 
و نقادی کنید. 

۲. توضیح دهید که مرگ پدر قبل از فرزند. یا نابود شدن محرک قبل از پایان 
یافتن حرکت. منافاتی با نیازمندی معلول به علّت تامه تا آخرین لحظه وجودش ندارد. 
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سنخیّت علّت و معلول 

تردیدی نیست که هر معلولی از هر علتی به وجود نمی‌آید و حتی میان 
پدیده‌های متعاقب یا متقارن هم هميشه رابطهُ علْیّت برقرار نیست بلکه لت 
رابط خاصتی است میان موجودات معینی؛ و به دیگر سخن: باید میان علت و 
معلول: مناسبت خاضتی وجود داشت باشد که از آن به «سختت علت و ععلول 
تعبیر می‌شود. این قاغده نیز از فضایای ارتکازی و قریب به بداهت است که با 
ساده‌ترین تجربه‌های درونی و بیرونی ثابت می‌گردد. 

اما سنخیّت و مناسبتی که بین علت و معلول, لازم است در ورد علت‌های 
نی پتشن و علتت‌هاین ماذی و اعدادی» تفاوت دارد. در مورد اول؛ ویوگی ایس 
سنخیّت را می‌توان با برهان عقلی, اثبات کرد و تقریر آن این است: 

چون علّت هستی‌بخش, وجود معلول را افاضه می‌کند -و به تعبیر مسامحی: 
به معلول خودش وجود می‌دهد باید خودش وجود مزبور را داشته باشد تابه 
معلولش بدهد و اگر آن را نداشته باشد نمی‌تواند اعظا و افاضه کند (معطی 
الشیء لا یکون فاقداً له), و با توجه به اینکه با اعطا وجود به معلول» چیزی از 
خودش کاسته نمی‌شود روشن می‌گردد که وجود مزبور را به صورت کامل‌تری 
دارد به گونه‌ای که وجود معلول؛ شعاع و پرتوی از آن. محسوب می‌شود. 

پس سنخیت بین علت هستی‌بختن و معلول آن به این فعنی آست کنه کسال 
معلول را به صورت کامل‌تری دارد. و اگر علّتی در ذات خحویش واجد نوعی از 
کمال وجودی نباشد هرگز نمی‌تواند آن را به معلولش اعطا کند. و به دیگر سخن: 
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هر معلولی از علْتی صادر می‌شود که کمال آن را به صورت کامل‌تری باشد. 

این مطلب با توجه به رابط بودن معلول» نسبت به علّت هستی‌بخش و 
تشکیک خاصّی بین آن‌ها که در درس‌های گذشته به اثبات رسید وضوح بیشتری 
می‌یابد. ولی چنین سنخیّتی بین علت‌های مای و اعدادی و معلولاتشان وجود 
ندارد زیرا آن‌ها اعطاکننده و افاضه‌کنندة وجود نیستند؛ بلکه تأثیر آن‌ها محدود به 
تغییراتی در وجود معلولات می‌باشد. و با توجه به اينکه هر چیزی موجب هسر 
گونه تغیبری نمی‌شود اجمالاً به دست می‌آید که نوعی مناسبت و سنخیّت بین 
آن‌ها هم لازم است؛ ولی نمی‌توان ویژگی اين سنخیّت را با برهسان عقلی اثبات 
کرد؛ بلکه تنها به وسیلٌ تجربه باید تشخیص داد که چه چیزهایی می‌توانند منشأ 
چه تغییراتی در اشیا بشوند و اين دگرگونی‌ها در چه شرایطی و به کسک چه 
چیزهایی انجام می‌پذیرد. 

اثْ هرگز عقل نمی‌تواند با تحلیلات ذهنی دریابد که آیا آب؛ موجود بسیطی 
است یا مرکبت از عناصری دیگیر؟ و ذر صورت دوم از جند عشصر و از حه 
عناصری ترکیب می‌یابد؟ و برای ترکیب آن‌ها چه شرایطی لازم است؟ و آیا 
شرایط مفروض: جانشین‌پذیر هستند یا نه؟ 

پس اثبات اینکه آب از دو عنصر اکسیژن و یدروژن با نسبت خاصی ترکیب یافته 
و برای ترکیب آن‌ها درجة حرارت و فشار خاصی لازم است و جریان الکتریکی 
می‌تواند در سرعت ترکیب آن‌ها موثر باشد تنها از راه تجربه؛ امکان‌پذیر می‌باشد. 
حل یک شبهه 

گفتیم که به مقتضای برهان عقلی» هر علّت هستی بخشی باید واجد کمال 
معلولش باشد؛ زیرا معنی ندارد بخشنده و اعطاکننده, فاقد جیزی باشد که به 
دیگری می‌بخشد. 

دربار؛ این مطلب: شبهه‌ای مطرح می‌شود که لازمه این فاععده: ان است که 
فاعل‌های هستی‌بخش, دارای وجودهای مادی و کمالات آن‌ها باشند در صورتی 
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که فاعل هستی‌بخش, منحصر در موجودات مجرد است و هیچ کدام از آن‌ها ماه 
و صفات خاص آن را ندارند: پس چگونه چیزی را که ندارند افاضه می‌کنند؟ 

پاسخ این شبهه آن است که منظور از واجد بودن کمال معلول این است که 
مرتبة کامل‌تر و عالی‌تری از وجود معلول را داشته باشد به گونه‌ای که وجود 
معلول؛ پرتوی از آن» محسوب شود نه اينکه حدود وجود معلول عیناً در عّت؛ 
محفوظ باشد و علت. دارای ماهیّت معلول هم باشد. و روشن است که فرض 
کامل‌تر بودن مرتبهٌ وجود علت از مرتبه وجود معلول با وحدت ساهوی آن‌ها 
سازگار نیست و هیچ گاه از دو موجودی که دارای تشکیک خاصّی هستند و 
یکی از آن‌ها از مراتب وجود دیگر و شعاعی از آن به شمار می‌رود نمی‌توان 
ماهیّت واحدی را انتزاع کرد؛ زیرا معنای اینکه دو موجود. دارای ماهیّت واحدی 
باشند این است که حدود وجودی آن‌ها بر یکدیگر منطبق شود و چنین چیزی در 
مورد دو مرتبٌ وجود که یکی کامل‌تر از دیگری و طبعاً دارای محد: ت و نقایص 
کمتری است امکان ندارد. ولی نداشتن ماهیّت معلول و حدود وجود آن به معنای 
نداشتن کمال وجوذی آن نیست. 

به دیگر سخن: آنچه در مورد علّت هستی‌بخش, لازم است دارا بودن کمالات 
وجودی معلول به صورت کامل‌تر و عالی‌تر است نه واجد بودن نقص‌ها و 
محدودیت‌های آن. و اگر مفهوم جسم و لوازم آن از قبیل مکانی و زمانی بودن و 
حرکت و تغییرپذیری؛ بر خدای متعال و مجردات تام صدق نمی‌کند به خساطر 
این است که مفاهیم مزبور, لازمة نقص‌ها و محدودیت‌های موجودات مادی 
است نه لازمه کمالات آن‌ها. 

یادآوری می‌شود که حل این شبهه به برکت اصالت وجود؛ میسر است و بر 
اساس اصالت ماهیّت: راه حل صحیحی ندارد؛ زیرا لازمة اصالت ماهیّت ایسن 
است که آنچه در واقع از طرف علّت. افاضه می‌شود ماهیّت خارجی معلول باشد 
و طبق این قاعده باید علّت» واجد ماهیّت آن باشد و نمی‌توان گفت که علت: 
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ماهیّت معلول را به صورت کامل‌تری دارد؛ زبرا تشکیک: بخصوص تشکیک 
خاصّی در میان ماهیّت معنی ندارد و چنان که در درس بیست و هشتم گفته شد 
همه ماهیّات تامّه و مخصوصاً ماهیّات بسیطه با یکدیگر متباین هستند. علاوه بر 
اينکه فرض ماهیّت در مورد خدای متعال. صحیح نیست. 
وحدت معلول در ضورت وخدت علت 

یکی از قواعد معروف فلسفی ان است که از علت واحده جز معلول واحد: 
صادر نمی‌شود» (الواحد لا بصدر عنه الا الواحد). ولی دربارة مفاد و مورد آن؛ 
احتلافاتی وجود دارد: از جمله اینکه آیا منظور از وحدت علّت؛ وحدت شخصی 
است یا وحدت نوعیی و يا منظور از آن؛ بساطت به تمام معنی است؟ چنان که 
صدرالمتالهین در «سفر نفس از کتاب اسفاز» اختیار کرده و بر اساس آن. قاعدة 
فزنور را مخصوصضی نه ذات مقخلی ال دانبته انت که ختی. ترکیسب تخلیلی از 
وجود ماهیّت هم ندارد و معلول بی‌واسطة او ننها یک موجود می‌باشد و سایر 
مخلوقات با یک يا چند واسظه از معلول اوّل ضادر می‌شوند. ولی ساير فلاسفه 
این قاعده را کمابیش در موارد دیگری نیز جاری دانسته‌اند. 

همچنین دربار؛ مفهوم «صدوره نیز اختلافاتی هست که آیا در همه روابط علی 
و معلولی» صدق می‌کند و حتی شروط و علت‌های مُعدّه را نیز در بر می‌گیرده با 
مخصوص علت‌های فاعلی است و یا اينکه منحصر به فاعل‌های هستی‌بخش می‌باشد؟ 

به عبارت دیگر: آیا بر اساس این قاعده می‌توان گفت که یک فاعل معلدٌ هم 
بیش از یک تأثیر اعدادی نخواهد داشت و یک شرط هم بیش از یک مشروط, و 
یک فاعل طبیعی هم بیش از یک فعل نمی‌تواند داشته باشد یا نه؟ 

برای اینکه مورد این قاعده. تعیین شود باید دلیل ان را مورد دفت؛ قرار داد و 
مقتضای آن را دریافت. 

فلاسفه به صورت‌های مختلفی برای این قاعده استدلال کرده‌اند ولی آنچه 
واضح‌تر و در عین حال متقن‌تر به نظر می‌رسد دلیلی است که مبتنی بر قاعده 


* با آموزش ۳ قل فد 


سنخیّت بین علت و معلول می‌باشد و تفریر آن چنین است: 

طبِق قاضدة ستجیت بین غلت ز فعلول» باید غلته آنچه را به:تعلول نن‌قهند 
به صورت کامل‌تری داشته باشد. اکنون اگر فرض کنیم که علْتی دارای یک سنخ 
از کمالات وجودی باشد طبعاً معلولی از او صادر می‌شود که مرتبة نازل‌تری از 
همان کمال زا دارا باشد نه کمال دیگری را. و اگر فرض کنیم دو معلول مختلف 
از او صادر شوند که هر کدام دارای سنخ خحاصّی از کمال باشند بر اساس قاعده 
یادشده باید علت هم دارای دو سنخ از کمال باشد در صورتی که فرض. این بود 
که تنها دارای یک سنخ از کمالات وجودی است. 

با دقّت در این دلیل چند نتيجه به دست می‌آید: 

۱. این قاعده. مخحصوص علت‌های هشنی‌بخش است؛ زیرا چنان که گفته شد 
این ویژکی که علّت باید دارای کمال معلول باشید مخصوص به ایس دسته از 
علت‌هاست: بنابراین: نمی‌توان بر آساس این قاعنده اثبات کرد که فاعل‌های 
طبیعی یعنی اسباب تغییرات و دگرگونی‌های اشیا مادی: هر کدام اثر واحدی 
دارند و یا اینکه یک چیز فقط شرط تأثیر یک فاعل یا شرط استعداد یک قابل 
می‌باشند: چنان که مثلاً حرارت: شرط انواعی از فعل و انفعالات شیعیایی است و 
خود آن به وسیلة عوامل طبیعی گوناگونی به وجود می‌آید. 

۲ این فاعده اختصاص به واحد شخصی ندارد؛ زیرا دلیل مزبور: شامل واحد 
نوعی هم می‌شود و اگر فرض کنیم که یک نوع از علت‌های هستی‌بخش, دارای 
چند فرد باشد و همگی دارای یک سنخ از کمالات وجودی باشند طبعاً معلولات 
آن‌ها هم از نوع واحدی خواهند بود. 

۳ این قاعده. مخصوص علّت‌هایی است که تنها دارای یک سنخ از کمال 
باشند. اما اگر موجودق چندین نوع کمال وجودی پا همه کمالات وجودی را به 
صورت بسیط داشته باشد یعنی وجود او در عین وحدت و بساطت کامل واجد 
کمالات مزبور باشد چنین دلیلی دربارة وی جاری نخواهد بود. 
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بتابراین؛ قاغده مزبور چیزی بیش از یک فاعدة سنخیّت بین علّت هستی‌بخش 
و معلول آن را اثبات نمی‌کند. و وحدت صادر اوّل را تنها بر اساس این قاعده 
نمی‌توان اثبات کرد؛ ولی راه دیگری برای اثبات این مطلب» وجود دارد که در 
جای خودش بیان خواهد شد. 
وحدت علّت در صورت وحدت معلول 

قاعد؛ معروف دیگر این است که «معلول واحد جز از علت واخده» صادز 
نمی‌شودا (الواحد لا بصدر الا عن الواحد). 

دربارة این قاعده هم هرچند اختلافاتی هست ولی همة فلاسفه اتفاق دارند 
که معلول واحد از علّت مرکب: صادر می‌شود. پس منظور از وحدت علت در 
این قاعده. بساطت و عدم ترکب آن یست. نیز صدور معلول از چند علّت طولی 
به گونه‌ای که هر یک از آن‌ها علت دیگری باشد جای تردیدی نیست. و به دیگر 
سخن: نه کثرت معلول‌های با واسطه که هر یک معلول دیگری باشد منافاتی با 
قاعدء قیلی دارد. و نه کثرت علل با واسطه منافاتی با این قاعده خواهد داشت. 

از سوی دیگر: همه فلاسفه متفق‌اند که یک معلول شخصی بیش از یک علت 
تامّه نخواهد داشت و به اصطلاح اجتماغ چند علت تامّه بر معلول واحد. محال 
است؛ زیرا اگر همه آن‌ها مژثر باشند بالضروره آثار متعددی از آن‌هصا به وجود 
می‌آید پس معلول, واحد نخواهد بود. و اگر بعضی از آن‌ها موثر نباشند با قاعده 
تلازم علّت و معلول و وجوب بالفیاس معلول نسبت به علّت تامّه؛ منافات خواهد 


داسنت: 

مورد اختلاف در این قاعده این است که آیا یک نوع معلول همیشه بابد از 
یک نوع علّت صادر شود یا ممکن است بعضی از افراد آن از یک نوع علت و 
بعضی از افراد از نوع دیگری صادر شوند؟ و در اینجاست که بسیاری از کسانی 
که قاعده قبلی را شامل واحد نوعی هم دانسته‌انند این قاعده را اختصاص به 
واحد شخصی داده‌اند و تصریح کرده‌اند که انواعی از غلت‌ها ی توانشد دز 


۸۲ آمرزش فلسفه 


پیدایش نوع واحدی از معلول؛ موثر باشند چنان که حرارت. گاهی در اثر تابش 
خورشید. و گاهی در اثر افروختن آتش و گاهی در اثر حرکت و اصطکاک: به 
وجود می‌اید. 

ولی با توجه به آنچه در قاعد؛ سنخیّت گفته شد که وجود معلول تنها از 
علتی صادر می‌شود که دارای همان سنخ از کمالات وجودی, در مرتبة عالی‌تسری 
باشد هیچ گاه معلول از علّت هستی‌بخش که واجد سنخ کمال آن نباشد صادر 
نخواهد شد. بنابراین» در مورد علت هستی‌بخش و معلول آن باید گفت: نه تنها 
معلول شخصی از دو علّت هستی‌بخش شخصی يا بیشتر صادر نمی‌شود بلکه 
یک نوع معلول هم از دو یا چند نوع علت هستی‌بخش به وجود نمی‌آید. و اشٌا 
در مورد علل مادی و اعدادی: چون برهان عقلی بر کیفیت مسانخت آن‌ها با 
معلولاتشان نداریم نمی‌توان اثبات کرد که باید علت یک نوع از معلولات» یک 
نوع از چنین عللی باشد. و عقلاً محال نبست که چند نوع از علل مادی و معت 
دارای اثر نوعی واحدی باشند. چنان که تعداد شروط و تعیین آن‌ها را نمی‌توان با 


برهان عقلی. اثبات کرد و همگی آن‌ها دز گرو تجربه است. 
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۱. میان علّت و معلول: مناسبت خاصی وجود دارد که از آن به «سنخیّت علّت و 
معلول» تعبیر می‌کنند. 

۷ تفت ادن مره علت‌های هستی‌بخش و معلولات آن‌ها به این معنی است که 
علّت. کمال وجودی معلول را در مرتبُ عالی‌تری دارد. 

۳ دلیل اینکه علت هستی‌بخش باید سنخ کمال معلول را داشته باشد این است که 
اگر نداشته باشد نمی‌تواند به معلول» افاضه کند. و دلیل اینکه باید مرتبة عالی‌تری از آن 
را داشته باشد این است که افاضة معلول: از کمالات آن نمی‌کاهد. 

؟. این ویذگی را در مورد علت‌های مای و اعدادی نمی‌توان اثبات کرد؛ زیرا آن‌ها 
اعطاکنند؛ وجود معلول نیستند. ولی از اینکه هر شی مادی نمی‌تواند علت برای هسر 
گونه تغییر و حرکتی واقع شود اجمالا به دست می‌آید که نوعی سنخیّت بین آن‌ها هم 
لازم است. 

۵ سنخیتی که در علّت هستی‌بخش, لازم است به این معنی نیست که دارای ماهیّت 
معلول و محدودیت‌ها و نقایص آن هم باشد. 

1 لازمة اصل سنخیّت این است که اگر علسی تنها دارای یک سنخ از کمالات 
وجودی باشد فقط معلولی از آن صادر می‌شود که دارای همان سنخ از کمال در مرتبة 
نازل‌تری باشد. و قاعدهُ معروف «الواحد لا بصدر عنه لا الواحده به این معنیی تردیدپذیر 

۷ این فاغده با امخناد به اصل ستخیته متخضوضش فلت‌های فستی بخش است: 

۸ این قاعده» شامل واحد نوعی هم می‌شود. 

٩‏ موجودی که در عین وحدت و بساطت. دارای انواعی از کمالات وجودی پا همه 
آن‌ها باشد مشمول قاعدة مزبور نیست. 


۰. تعدّد معلولاتی که در طول یکدیگر قرار می‌گیرند و هر کدام از آن‌ها معلول 
دیگری می‌باشد منافاتی با این قاغده ندارد. 

۱. ضادز شدن معلول واحد از علت مرکب: جای تردید نیست: 

۲ صادر شدن یک معلرل شخصی از چند علت تاه محال است؛ زیرا که اگر همه 
آن‌ها مزثر باشند طبعاً معلول هم متعداد خواهد بود. و اگر بعضی از آن‌ها مموثر نباشند 
لازمه‌اش تخلف معلول از علّت نامه می‌باشد. 

۳ مقتضای اصل سنخیّت این است که هر نوعی از معلولات از نوع خاصّی از 
علّت‌های هستی‌بخش صادر شود که دارای همان سنخ از کمال وجودی باشد. بنابراین؛ 
قاعد؛ «الواحد لا یصدر الا عن الواحده شامل واحد نوعی هم می‌شود. 

4 تعدد علّت‌های طولی که هر کدام علّت دیگری باشد منافاتی با این قاغده ندارد. 

۵. این قاعده هم مانند فاعدة سابق,.ذر مود علت‌های مادی و معد. جاری نیست: 
و از این روی» تعدد با رحدت این گونه,علیت‌با را تنها به وسیله تجربه می‌توان 
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پرسش 


. سنخیّت علّت هستی‌بخش با معلول آن به چه معنی است؟ 
۲ دلیل لزوم این سنخیّت چیست؟ 
۳ آیا این گونه سنخیّت در میان علت‌های مادی و اعدادی با معلولاتشان هسم 


و حو د دارد؟ 
6 آیا لازمة سنخیّت علّت و معلول این است که مثلاً علّت وجود ماده شم امر 
مادی باشد؟ جرا؟ 


۵ دلیل اينکه از علّت واحده جز معلول واحد به وجود نمی‌آید چیست؟ 

1 آیا این قاعده» شامل علل ماای هم می‌شود؟ 

۷ آیا این قاعده: شامل واحد نوعی هم می‌شود؟ 

۸ آیا خدای متعال هم مشمول این قاعده می‌باشد؟ 

٩‏ جرا تعدّد معلول‌های طولی منافاتی با این قاعده ندارد؟ 

۰ آیا صدور معلول واحد از مجموعه‌ای از علل ناقضه ممکن است؟ 

۱. به چه دلیل صدور معلول واحد از چند علت تامّه, امکان ندارد؟ 

۲. آیا قاعد؛ عدم صدور معلول واحد از چند علت؛ شامل واحد نوعی هم 
می‌شود؟ 

۳ دلیل این قاعده و مورد آن را بیان کنید. 

6 جرا تعدّد علّت‌های طولی؛ منافاتی با اين قاعده ندارد؟ 

6. وحدت یا تعدد علت‌های مافی و اعدادی را از چه راهی می‌توان اثبات کرد؟ 


۳۳ 
محال بودن دور 


مخال پوفن تسلسل 


نکاتی بیرامون علّت و معلول 

تصوّر صحیح معنای علت و معلول» کافی است که دريابيم اهمیچ موجودی 
نمی‌تواند علّت وجود خودش باشد» زیرا فوام معنای علیّت به این است که موجودی 
متوقف بر موجود دیگری باشد تا با توجه به توقف یکی از آن‌هسا بسر دیگری مفهوم 
علت و معلول, از آن‌ها انتراع گردده یعنی این قضیّه» از بدیهیّات اولیه است و نیازی به 
استدلال ندارد, 

ولی گاهی در سخنان فلاسفه به تعیتراتی برمی‌خوریم که ممکن است چنین توهمّی 
را به وجود بیاورد که موجودی می‌تواند علت براق وجود حودش باشد؛ معا در مورد 
خدای متعال گفته می‌شود: «وجود واجب‌الوجود مقتضای ذات او است» و حتی دربارة 
تعبیر «واجب‌الوجود بالذات» که در برابر «واجب‌الوجود بالغیر» به کار می‌رود ممکن 
است توهم شود که همان‌گونه که در واجب‌الوجود بالغیر «غیر» علت است و 
واجب‌الوجود بالذات هم «ذات» علّت است و «باء سببیّه» دلالت بر این علیّت دارد. 

حقیقت این است که این گونه سخنان از باب ضبق تعبیر است و هرگز مقصود 
ایشان اثبات رابعطة علیّت بین ذات مقدًس الهی و وجود خودش نیست بلکه منظور 
نفی هر گونه معلولیّت» از آن مقام متعالی است: 

برای تقریب به ذهن: مثالی از گفت‌وگوهای متعارف می‌آوریم: اگر از کسی بپرسند: 
افلان کار را به اذن چه کسی انجام دادی؟» و او بگوید: «به آذن خودم انجام دادم» در 
اینجا منظور این نیست که او به خودش اذن داده است. بلکه منظور این است که نیازی 
به اذن کسی نداشته است. تعبیر «یالذات» یا «مقتضای ذات» هم در و اقع: بیان‌کننده نفی 
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علَیْتَ غیر اسنت نه البات‌کنندة علیّت بزای ذات. 

مورد دیگری که خاستگاه چنین توضمی است این است که فلاسفه: ماده و ضورت 
را علت جسم مرب دانسته‌اند در صورتی که میان آن‌ها تعدد و تغایری وجود ندارد 
یعنی جسم چیزی جز مجموع آن‌ها نیست و لازمه‌اش وحدت علّت و معلول است. 

این شبهه در کتب فلسفی, مطرح گردیده و به این صورت پاسخ داده شده که آنچه 
مصف به علیّت می‌شود خود ماه و صورت است و آنچه متصف به معلولیّت می‌شود 
مجموع آن‌ها به شرط اجتماع و داشتن هیئت ترکیبی است. یعنی اگر ماه و صورت را 
با صرف نظر از مجتمع بودن و مرب بودن در نظر بگیریم هر یک از آن‌ها را علت 
پرای «کل؟ می‌شماریم و هر گاه آن‌ها را به شرط اجتماع و ترکیب و به صورت یک 
کل در نظر بگیریم آن را معلول اجزایشن می‌نامیم؛ زیرا وجود کل متوفشف بر 
وجرد اجزایش می‌باشد. 

ولی بازگشت این پاسخ به اين است که مغایرت علّت و معلول: تابع نظر و اعتبار ما 
خواهد بود در صورتی که رابطة علیّت؛ یک امر واقعی و نفس‌الامری و مستقل از اعتبار 
می‌باشد (هرجند به معنای دیگر ی در مقام مفاهیم ماهوی ذاعتباری» نامیده می‌شود). 

حقیقت این است که اطلاق علّت بر ماثه و صورت. و اطلاق معلول بر مجموع 
آن‌ها خالی از مسامحه نیست چنان که قبلاً نیز اشاره شد. و اگر جسمی را که مستعل 
پذیرش صورت جدیدی است «علّت مادی» برای موجود بعدی بنامیم از اين نظر که 
زمین؛ پیدایش آن را فراهم می‌کند موجه‌تر است. 

نکتة دیگر آنکه: با توجه به اصالت وجود و اینکه رابطةٌ علیت در حقیقت میان دو 
اوجود» برقرار است روشن می‌شود که نمی‌توان ماهیّت چیزی را علت وجود آن 
دانست؛ زیرا ماهیّت به خحودی خود. واقعیتی ندارد تا علّت برای چیزی واقع شود. و 
همچنین نمی‌توان ماهیتی را علّت برای ماهیّت دیگری به خساب آورد. 

در اینجا ممکن است گفته شود که فلاسفه علّت را به دو قسم تقسیم کرده‌اند: 
علّت ماهیّت, و علّت وجود. و برای قسم اول به علیت خط و سطح ماهیّت مثسثه و 


علیّت ماه و صورت برای ماهیّت جسم: مثال زده‌اند. چنان که برای قسم دوم علتَ 
وجزد آنش را برای وجود حرارت. ذکر کرده‌اند. پس معلوم می‌شود که به نظر ایشان 
در میان ماهیّات هم نوعی رابطة علیت» وجود دارد. 

ولی این سخنان را باید از باب توسعه در اصطلاح تلقّی کرد یعنی همان‌گونه که 
در وجود خارجی و عالم عینی؛ رابطة علیّت میان موجودات برقرار است و وجود 
خارجی معلول؛ متوقف بر وجود خارجی علّت می‌باشد نظیر ایین رابطه را در عالم 
ذق نقممی‌توان ضزر گردو آن در جاین لست که زر یک دلعینته مخرقنضا سر 
تصور معانی دیگری باشد چنان که تصور معنای مثلث. متوقف بر تصور معنای خط و 
سطح است. ولی لازمة این توسعه در اصطلاح: آن نیست که احکام علّت و معلول 
حقیقی و غینی هم برای آن‌ها ثابت باشد. 

نظیر این توسعه را در مورد معقولات انیة فلسفي نیز می‌نوان یافت چنان که 
«امکان» را «علّت احتیاج به علت» دانسته‌اند در صورتی که نه امکان و نه احتیاج: هیچ 
کدام از امور عینی نیستند و رابطة علَیّت حقیقی و تأثیر و تأثر خارجی در میان آن‌ها 
معنی ندارد تا یکی را علت؛ و دیگری را معلول بشماريم. در اینجا هسم منظور این 
است که عقل با توجه به امکان ماهیت است که پی به نیاز آن به علّت می‌برد نه اینکه 
امکان - که به «عدم ضرورت وجود و عدم» تفسیر می‌شود - واقعیتی داشته پاشد و از 
آن. چیز دیگری به نام «احتیاج به علّت» به وجود بیاید. 

حاصل آنکه: مبحثی که به عنوان علّت و معلول و به نام یکی از اصیل‌ترین مباحث 
فلسفی؛ مطرح می‌شود و در خلال آنء احکام خاصّی برای علّت و معلول بیان می‌گردد 
مخصوص به علّت و معلول خارجی و رابطةٌ حقیقی میان آن‌ها است: و اگر در موارد 
دیگری تعبیر «علیْت» به کار می‌رود همراه با نوعی مسامحه و یا از باب توسعه در 
اصطلاح است. 


محال بودن دور 
یکی از مطالبی که پیرامون رابطة علّت و معلول. مطرح می‌شود این است که 
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هر مو جودی از آن جهت که علست و موثر در پیدایش موجود دیگری است 
ممکن نیست در همان جهت. معلول و محتاح به آن باشد. و به دیگر سخن: هیچ 
علتی و معلول معلول خودش, و از نظر دیگر, علّت برای علّت خودش نخواهد 
بوت و به غزازنت: سوم: محال اسنت یک موجود دسبت به دیگری هم علّت باشد و 
هم معلول. و این همان قضیُّ محال بودن علت‌های دوری است که می‌توان آن را 
از بدیهیّات و دست کم از قضایای قریب به بداهت به شمار آورد و اگر موضوع 
و محمول آن» درست تصور شود جای شکی دربارة آن تخواهد ماند؛ زیرا لام 
علّیت؛ بی‌نیازی و لازمة معلولیّت. نیازمندی است و جمع بین نیازمندی و 
بی‌نیازی در یک جهت. تناقض است. 

ولی ممکن است در این زمینه مانند بسیاری از قضایای بدیهی شبهه‌هایی پیش 
بیاید که ناشی از عدم دفت در معنای موضوع و محمول قضیّه باشد؛ مثلا ممکن 
است کسی چنین توهم کند که اگر انسانی غذای خودش را تنها از.راه کشاورزی 
به دست بیاورد به طوری که اگر محضول کشاورزی خودش نباشد از گرسنگی 
بمیرد. در این صورت؛ محصول مزبور از یک سوی, معلول کشاورز و از سوی 
دیگر علّت برای او خواهد بود. پس کشاورز مفروض؛ علّت علّت خودش؛ و نیز 
معلول معلول خودش می‌باشد! 

ولی صرف نظر از اينکه کشاورن علّت حقیقی برای پیدایش محصول نیست و 
نه تنها علّت اعدادی آن به شمار می‌رود محصول مزبور علّت وجود کشاورز 
نیست؛ بلکه از اموری است که دوام حبات وی توقّف بر آن دارد. و به دیگر 
سحن: وجود کشاورز در زمان کاشت و برداشت» علّت است و معلول نیست؛ و 
در زمان بعد» معلول است و علّت نیست» و همچنین محصول مزبور در زمان 
پیدایشش معلول است و علّت نیست, و در زسانی که خوراک کشاورز قرار 
می‌گیرد علّت است و معلول نیست پس علیّت و معلولیت هر کدام از یک جهت 


1 آموزش فلسفه 


لها چیزی که در آی‌گونه مواردامی‌توان گفت ین است که :نوجودق در یک 
زمان, علّت اعدادی برای چیزی باشد که در آینده به آن نیاز دارد. و منظور از دور 
محال چنین رابطه‌ای نیست. بلکه منظور این است که یک موجود از همان هی 
که علت و موثر ذر پیدایشن جیز دیگرق است فحال است در همان جهت علیت 
و تأثیرش معلول و محتاج به آن باشد. و به عبارت دیگر چیزی را به معلول بدهد 
که برای داشتن همان چیز محتاج به معلول باشد و می‌بایست از آن دریافت کند. 

شبهه دیگر این است که ما می‌بينيم حرارت؛ موجب پدید آمدن آتش می‌شود 
در صورتی که آتش نیز علت حرارت است» پس حرارت علت علت خودش 
می‌باشند. 

جواب این شبهه نیز روشن است؛ زیرا حرارتی که علّت پیدایش آتش می‌شود 
غیر از حرارتی است که در اثر آتشن به وجوهد منی‌آید و این دو حسرارت چند 
وحدت بالنوع دارند ولی از نظر وجود خارجی دارای کثرت می‌باشند. و منظور 
از وحدتی که در عنوان این فاعده.امده است وحدت شخصی است نه وحخدت 
مفهومی. و در حقیقت. این شبهه از خلط بین وحدت مفهوم با وحدت مصداق یا 
از خخلط بیرن دز مغتای وتفدنت: نشانت گرفتهه انسخ, 

شبهات بی‌ماية دیگری نیز در سخنان بعضی از ماتریالیست‌ها و مارکسیست‌ها 
مطرح شده که دفّت در مفهوم قاعده و توجه به پاسخ‌هایی که از دو شبهة مذکور 
داده شد ما را از ذکر و رذ آن‌ها بی‌نیاز می‌کند. 


محال بودن تسلسل 

معنای لغوی تسلسل این است که اموری به دنبال هم زنجیروار: واقع شوند 
خواه حلقه‌های این زنجیر متناهی باشند یا نامتناهی: و خواه مان آن‌ها رابطة 
علیتی باشد یا نباشد. ولی معنای اصطلاحی آن مخصوص اموری است که از یک 
طرف یا از هر دو طرف متناهی باشند. و فلاسفه» تسلسلی را محال می‌دانند که 
دارای دو شرط اصلی باشد: یکی آنکه بین حلقات سلسله: ثرئیب حقیقی وجود 
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داشته باشد و هر کدام واقعاً بر دیگری مترتب باشد نه به حسب قرارداد و اعتبان 
و دیگر آنکه: همه حلقات در یک زمان موجود باشند ه اينکه یکی از بین برود و 
دیگری به دنبال آن به وجود بیاید و از این روی حوادث غیر متناهی در طول 
زمان را ذاتاً محال نمی‌دانند. 

در عین حال مفهوم تسلسل در عرف فلسفه هم اخحتصاصی به علل ندارد و 
بسیاری از دلایلی که بر محال بودن آن, اقامه کرده‌اند شامل تسلسل در اموری هم 
که رابطة علَیّت با یکدیگر ندارند می‌شود مانند برهان‌های مسامته و تطبیق و 
شلمی که در کتب مفضل فلسفی ذکر گردینه و در آن‌ها از مقدمات ریاخضی 
استفاده شده هر جند مناقشاتی نیز پیرامون آن‌ها انجام گرفته استتخا 

ولی بعضی از براهین؛ مخصوص سلبلة علّت‌ها است مانند برهانی که فارایی 
اقامه کرده و به «برهان اسد احصز» معروفت شده است و تقریر آن این است: 

اگر سلسله‌ای از موجودات را فرض کنیم که هر یک از حلقات آن اهاز 
متوقف بر دیگری باشد به گونه‌ای که نا حلقة قبلی موجود نشود حلقة وابسته به 
آن هم تحقق‌پذیر نباشد لازمه‌اش این است که کل این سلسله؛ وایسته به فوجود 
دیگری باشد؛ زیرا فرض این است که تمام حلقات آن دارای این ویژگی می‌باشد 
ناچار باید موجودی را در رأس این سلسله فرض کرد که خودش وابسته به چیز 
دیگری نباشد و نا آن موجوده تحقق نداشته باشد حلقات سلسله به ترتیسب» 
وجود نخواهند یافت. پس چنین سلسله‌ای نمی‌تواند از جهت آغاز: نامتناهی 
باشد. و به عبارت دیگر: تسلسل در علل» محال است. 

نظیر آن؛ برهانی است که بر اساس اضولی کنه ضدرالمتالهین فز تغکست 
متعالیه اثبات فرموده: برای محال بودن تسلسل در علل هستی‌بخش اقامه 
می‌شود. و تقریر آن این است: 

بنا بر اصالت وجود و ربطی بودن وجود معلول نسبت به علت هستی‌بخش؛ 
هر معلولی نسبت به علّت ایجادکننده‌اش عین ربط و وابستگی است و هیچ گونه 


استقلالی از خودش ندارد. و اگر علّت مفروض. نسبت به علت بالاثری معلول 
باشد همین حال را نسبت به آن خواهدد داشت. پس اگر سلسله‌ای از علل و 
معلولات را فرض کنیم که هر یک از علّت‌ها معلول علّت دیگری باشد سلسله‌ای 
از تعلقات و وابستگی‌ها خواهند بود: و بذیهی است که وجود وابسته بذون 
وجود مستقلی که طرف وابستگی آن باشد تحقق نخواهد یافت. پس ناچار باید 
ورای اين سلسله ربط‌ها و تعلقات: وجود مستقلی باشد که همگی آن‌ها در پرتو 
آن» تحفّق یابند. بنابراین نمی‌توان این سلسله را بی‌آغاز و بدون مستقل مطلق 
واستنت: 

تفاوت این دو برهان در این است که برهان اوّل» در مطلق علّت‌های حقیقی 
جاری است (علت‌هایی که لزوماً باید همزاه معلول, موجود باشند) ولی برهان 
دوم مخصوص علّت‌های هستی‌بخش است و دز علل تاه هم نیز جاری می‌شود 
از آن نظر که مشتمل بر علت‌های هستی‌بخش هستتند. 
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۱. بدیهی است که هیچ موجودی نمی‌تواند علت وجود خودش باشد. مگر اینکه 
مرگب و دارای دو یا چند جزء باشد و یکی از آن‌ها موجب تغیبر در دیگری گردد 
مانند تأثیر روح در بدن یا بالعکس: 

۲ سنان. فواجبالز جرخ بالنات 8 و ایشکه وجوف نفتفنانی: فانت اوست لفن. عونت غیر 
است ثه اثبات علیّت بین ذات و وجود الهی. 

۳ در مورد علل داخلی (ماده و صورت) اشکال شده که چگونه می‌توان آن‌ها را 
علّت برای کل مرکب از آن‌ها دانست ذر صورتی که وجود آن‌ها غیر از وجود کل 
نیست؟ 

4 در پاسخ گفته شده که خود اجزا بدون شرط اجتماع علت است و مجموغ آن‌ها 
به شرط اجتماع: معلول. ولی حقیقت این است که اجزا را علت نامیدن از باب مسامحه 
و توسعه در اصطلاح است چنان که قبلاً نیز اشاره شد. 

۵ همچنین اطلاق علّت بر اجزا ماهیّت و مانند آن‌ها نوعی توسعه در اصطلاح است: 

1 قائل شدن به علیّت در میان معقولات انیه (مانند امکان و احتیاج) نیز نوعی دیگر 
از توسعه در اصطلاح به شمار می‌رود و هیچ کدام از آن‌ها مشمول احکام علّت حقیقی 
نمی‌شود. 

۷ هیچ چیزی نمی‌تواند علت برای خودش و یا معلول پرای معلول خودش باشد» و 
به دیگر سخن: دور در علل, محال است. مگر اينکه موجودی علت اعدادی برای چیزی 
باشد که در زمان بعد. محتاج به آن شود. يا اینکه یسک فرد از ماهیست: علت برای 
پیدایش چیزی باشد که آن چیز علّت بیدایش فرد دیگری از همان ماهیت می‌گردده 
چنان که حرارتی موجب پیدایش آتشی شود و آتش به نوبة خود. علت پیدایش 
حرارت دیگری گردد. 

۸ منظور از تسلسل مصطلح ترئب امور نامتناهی است. و فلاسفه؛ تسلسلی را محال 


۹1 آموزش فلسفه 


می‌دانند: که حلقات آن دارای تز شب حقیقین :ل اجتماعی در وجود باشند. 

٩‏ فارابی برای محال بودن تسلسل در علل حقیقی چنین استدلال کرده است: ار 
سلسلة علل و معلولات هر علتی به نوبة خود معلول عّت دیگری باشد دربار؛ کل این 
سلسله می‌توان گفت که همگی محتاج به علت دیگری هستند. پس باید در رأس 
سلسله, علت دیگری را اثبات کرد که معلول علت دیگری نباشد. بنابراین سلسله علل» 
دارای مبداً و سرآغازی خواهد بود. 

«بر اسان اضالت وجورد و زایستگی ذاتی وجود معلرل به علت: برهنان دیکرق 
بر تناهی غلل هستی‌بخش. اقامه می‌شود به این صورت: اگر ورای سلسلة علل که هر 
یک از آن‌ها عين وابستگی است موجود مستقل مطلقی نباشد لازمه‌اش ایسن است که 
وابستگی‌های بدون طرف وابستگی: تحقق يافته باشد. 
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. در چه صورت می‌توان چیزی را علت و موثر در خودش شمرد؟ 
۲ به چه معنی می‌توان وجود را مقتضای ذات الهی دانست؟ 
۳ جرا نمی‌نوان ماهیّتی را حقیقتاً علت برای وجود با برای ماهیّت دیگری 


وانتنتت؟ 

). به چه اعتبار می‌توان ماده و صورت را علّت اجسام به حساب آورد؟ 

۵ معنای علّت بودن امکان برای احتیاج چیست؟ 

1. دور در علل را تعریف و محال بودن آن را بیان کنید. 

۷ در چه صورت می‌توان چیزی را علَتِ خودش به حساب آورد؟ 

۸ معنای لغوی و معنای اصطلاحی تسلسل را بیان کنید. 

٩‏ فلاسفه چه شرایطی را برای محال بودن تسلسل. قائل شده‌اند؟ 

۰ دو برمان برای محال بودن تسلسل علل بیان کنید و فرق بین آن‌ها را ذکر 
تمانیك, 


درس سی و هستم 
علّت فاعلی 


مقل مه 


علّت فاعلی و اقسام آن 


اراده و اختیار 


مقد مه 

یکی از تقسیمات معروفی که برای علت» ذکر شده (و گویا ارسطو برای 
نخستین بار آن را بیان کرده باشد) تقسیم به علت فاعلی و غائی و مادی و 
صوری است که دو قسم اول را علل جارجی."و دو قسم اخیر را علل داخلی یا 
علل قوام و از یک نظر علل ماهیّت می‌نامند. و در ضمن درس‌های گذشته روشن 
گردید که اطلاق علّت بر دو فسم اخیر خحالی از مسامحه نیست. و در پایان درس 
سی و یکم اشاره شد که علت مادی و لت صوَزی) همان ماده و صورت اجسام 
هستند که نسبت به جسم مرکب. علست سادی و علست صوری؟ و نسبت به 
یکدیگی ماه ر صورت نامیده می‌شوند و طبعاً احتعصاص به مادیّات خواهند 
داشت. و چون بعداً دربارة ماه و صورت بحث خواهد شد. در اینجا از گفت‌وگو 
پیرامون آن‌ها خودداری می‌کنیم و بخش علّت و معلول را با بحث دربارة علت فاعلی 
و علّت غایی به پایان می‌بریم. 


علّت فاعلی و اقسام آن 

علّت فاعلی عبارت است از موجودی که موجود دیگری (معلول) از آن پدید 
می‌آید و به معنای عاعش شامل فاعل‌هسای طبیعی که موثر در حرکات و 
دگرگونی‌های اجسام هستند نیز می‌شود, 


۷ و.گ: درس چهل و ششم. 
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فلاسفه پیشین؛ دو نوع فعل و تأثیر را در جهان؛ شناسایی کرده بودند: یکی 
فعل ارادی که موجودات زنده و ذی‌شعور با ارادء خودشان انجام می‌دهند و 
جهت حرکت و سایر ویژگی‌هایش تابع اراد؛ فاعل است مانند انعال احتیاری 
انسان که به صورت‌های گوناگونی تحقق می‌یابد؛ و دیگری فعل و تأثیری که از 
موجودات بی‌شعور و بی‌اراده سر می‌زند و همواره یکئواخت و بی‌اختلاف است. 

ایشان برای هر نوعی از موجودات جسمانی: طبیعت خاصّی قاثل بودند که 
ذاتاً اقتضا ویژه‌ای دارد؛ و از جمله هر یک از انواع عناصر چهارگانه (خاک و آب 
و هوا و آتش) را مقتضی مکان طبیعی و کیفیّات طبیعی خاصی می‌دان‌تند به 
طوری که اگر مثلاً به واسطة عامل خارجی در مکان دیگری قرار بگیرند در اشر 
میل طبیعی به سوی مکان اصلی خودشان حرکت می‌کنند و بدین ترتیب سقوط 
سنگ و ریزش باران و بالا رفتنشعلة انش را توجیه می‌کردند و طبیعت را به 
عنوان مبداً خرکت؛ معرفی می‌نمودند. 

سپس با توجه به اينکه گاهی حرکات و آناری در اشیا بر خلاف مقتضای 
طبیعتشان پدید می‌آید؛ مثلك در اثر وزش باد» گرد و غبار به سوی آسمان بلند 
می‌شود قسم سومی از افعال را به نام «فعل قسری» اثبات کردند و آن را به طبیعت 
مقسور سبت دادند و معتقد شدند که گرد و غبار که از جنس خاک است با حرکت 
قسری به سوی آسمان می‌رود و با حرکت طبیعی به زمین بر می‌ گردد. و در سورد 
چنین حرکاتی معنقد بودند که هیچ گاه دوام نخواهد یافت (القسر لا یدوم). 

از سوی دیگر با توجه به اینکه ممکن است فاعل با اراده‌ای نیز در اثر تسلّط 
فاعل قوی‌تری مجبور شود که بر خلاف خواست خحودش حرکت کند: نوعی 
دیگر از فاعلیت را به نام «فاعل جبری» اثبات کردند که در سورد فاعل ارادی 
مانند فعل قسری نسبت به فاعل طبیعی است. 

فلاسفه اسلامی به تعمّق و ژرف‌اندیشی بیشتری دربارة فاعل ارادی پرداختند و 
نخست آن را به دو قسم. تقسیم کردند: یکی فاعل بالتصد. و دیگری فاعل بالعنایه. 
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اساس این تقسیم توجه به این فرق بین فاعل‌های آرادی بود که گاهی یاز به 
انگیزه‌ای زائد پر ذات خودشان دارند. مانند انسان که برای اینکه با اراد خودش از 
جایی به جایی حرکت کند باید انگیزه‌ای در او پدید آید و این قسم را «فاعل 
بالفصد» نامیدند. و گاهی فاعل ارادی: نیازی به پدید آمدن انگیزه‌ای ندارد و آن را 
«فاعل بالعنایه» نامگذاری کردند. و فاعلیت خدای متعال را از قسم دوم دانستند. 

سپس اشراقیّن با دفّت بیشتری نوعی دیگر از فاعل علمی و اختیاری را ثابت 
کردند که علت تفصیلی فاعل به فعلش عين خود آن است چنان که علم تفصیلی 
انسان به صورت‌های ذهنی خودش عین همان صورت‌هاست و قبل از تحقق 
آن‌ها جز علمی اجمالی که عين علم به ذات فاعل است علسم تفصیلی به آن‌ها 
ندارد و چنان نیست که برای تصور چیزی لازم باشد که قبلاً تصوری از تصوّر 
خودش داشته باشد» و چنین فاعلیتی را «فاعلیّت بالرضا» نامیدند و فاعلیّت الهی را از 
این قییل دانستند. 

و سرانجام صدرالمتألهین با الهام گرفشن از مضامین وحی و سخنان عرفاء نوع 
دیگری از فاعل علمی را اثبات کرد که علم تفصیلی به فصل در مقام ذات فاعل 
وجود و عين علم اجمالی به ذات خودش می‌باشد (فاعل بالتجلی) و فاعلیت 
الهی را از این فبیل دانست و برای اثبات آن از اصول حکمت متعالیه: مدد گرفت 
مخصوصا از تشکیک خاصتی و واجد بودن علت هستی‌بخش نسبت به همد 
کمالات معلولات خودش: 

همچنین فلاسفة اسلامی با توجه به اینکه گاهی دو فاعل در طول یکدیگر در 
انجام کاری مزر هستند و فاعل بعید. کار را به وسیله فاعل قریب انجام می‌دهده 
نوعی دیگر از فاعلیّت را به نام «فاعلیّت بالتسخیره اثبات کردند که با انواعی از 
فاعلیّت‌ها قابل جمع است؛ مثلك گوارش غذا را که به وسیلة قوای بسدنی ولی 
تحت تسلط و تدپیر نفس, انجام می‌گیرد فعل تسخیری امیدند. سپس بر اساس 
اصول حکمت متعالیه و با توجه به اینکه هر علتی نسبت به علت هسستی‌بخش 
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خودش ربط محض است مصداق روشن‌تری برای فاعل تسخیری ثابت شد و 
نسبت فعل به فاعل‌های متعدّد طولی و از جمله نسبت افعال اختیاری انسان 
نسبت به خودش و به مبادی عالیه و خدای متعال؛ تفسیر فلسفی متقن‌تری یافت. 

بدین ترئیب -همچنان که حکیم سبزواری بیان کرده - فاعل را می‌توان دارای 
هشت قسم دانست: فاعل بالطبع؛ فاعل بالقسر؛ فاعل بالقصد» فاعل بالجبر فاعل 
بالتسخیر, فاعل بالعنایه. فاعل بالرضا و فاعل بالتجلی. 
نکاتی پیرامون اقسام فاعل 

۱. سخنان فلاسفة پیشین دربارة فاعل طبیعی و فسری؛ مبتنی بر اصول 
موضوعه‌ای است که از طبیعیات فدیم گرفته شده است و می‌دانيم که فرضيهة 
عناصر چهارگانه و اقتضا آن‌ها نسبت به مکان طبیعی یا کیفیاتی از قبیل رطوبست و 
ببوست و حرارت و برودت اعتبار شود را از دست داده است, ولی به هر حال؛ 
شکی نیست که موجودات جسمانی؛ تأثیرانی در یکدیگر دارند و پسدایش 
پدیده‌های ماای در گرو حصول زنینه‌ها و شرابط خاصی است و بنابراین؛ وجود 
اسباب و شرایط ماای برای تحفّق معلول‌های جسمانی به عنوان یک قاعد؛ فلسفی 
همواره اعتبار داشته و خواهد داشت ر اما نمیین اسباب و فاعل‌های طبیعی حاص 
براي هر پدیده‌ای کار فلسفه لپست و باید با روش نجربی در علوم مختلف طبیعی؛ 
البات شود. و به عنوان مثال: پر اساس نظریّات علمی جدید می‌توان حرکت مکانی 
را لازمة ذانی نور دانست و نپروهای جاذبه و دالعه را عاسل حرکت‌های قسسری 
اچسام؛ لقّی کرد. و در این صورت: مناسب‌تر این است که فسل را به تیرری قاس 
لسبت دهیم ر جسم مفسور را نلها امفعل پدالیم هرچند. از نظر دستور زبان «فاعلا 
شمرده شود و می‌دانيم که اسحکام فلسفی, تابع چنین فراعدی نبست: 

۲ واژة «جبر» که در برابر «احتهار» به کار مسی‌رود گاهی ببه عنوان «نفپض 
ایتیار» لحاظ مي‌شود و به اين معنی بر فاعل‌هباي طبيعي و قسری هم اطلاق 
می‌گردد؛ و گاهی به موردي که شأنیت اختپار دارد اختصاص می‌یابد و تنها فاعل 


مختاری که در شرایط خاص و تحت تأثیر عامل خارجی قوی‌تری اختیار خحود 
را از دست می‌دهد مجبور نامیده می‌شود. و منظور از «فاعل بالجبر» همین معنای 
دوم است. 

ولی باید توجه داشت که از دست دادن اختیار: مراتبی دارد؛ مثاك کسی که 
مورد تهدید قرار می‌گیرد و کاری را از روی اکراه انجام می‌دهد و کار وی نوعی 
کار جبری تلقّی می‌گردد. همچنین کسی که در شرایط خاصی ناچار می‌شود که 
برای ادامة حیاتش از گوشت میته: استفاده کند کار وی نیز نوعی کار جبری به 
حساب می‌آید. اما چنان نیست که در موارد اکراه و اضطران به کلی سلب اختیار 
شود بلکه دایرة اختیار فاعل» نسبت به شرایط عادی: محدودتر می گردد. و ظاهراً 
منظور فلاسفه از فاعل بالجبر چنین موازدی نیست. بلکه منظور موردی است که 
اختیار فاعل به کلی سلب شود. و از این روی مُی‌توان گفت که چنین فعلی در 
واقع از «اجبارکننده» صادر می‌شود و نسبت آن به شخص «اجبارشونده» نسبت 
انفعال است چنان که در مورد فعل.قسری نیز اشاره شد. 

۳. پیش از آنکه فلاسفة اسلامی: انواع مختلف فاعل‌های ارادی از قبیل فاعل 
بالعنایه و فاعل بالرضا و فاعل بالتجلی را اثبات کنند چنین تصور می‌شد که فاعل 
مختار, منحصر به فاعل بالقصد است و از این روی؛ بعضی از متکلمین؛ فاعلیشت 
خدای متعال را هم از همین قبیل می‌دانستند و حتی بعد از آنکه فلاسفه اسلامی: 
ساحت الهی را از این گونه فاعلیّت که مستلزم نقص و صفات امکانی است منزه 
دانستند بعضی از متکلمین ایشان را متهم به انکار مختار بودن پروردگار نمودند. 
ولی حقیقت این است که عالی‌ترین مراتب اختیار منحصر به ذات مقدس الهی 
است و نازل‌ترین مراتب آن در فاعل بالقصد وجود دارد. و برای روشن شدن این 
مطلب لازم است توضیحی درباره اراده و اختیار بدهیم. 


اراده و اختیار 


وازه‌هسای اراده و اختیار: کاربردهای مختلفی دارند که کسایش دارای 
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مناسبت‌هایی با یکدیگر می‌باشند ولی غفلت از اختلاف آن‌ها موجب خلط و 
اشتباه می‌شود. از این زوی؛ نخست به موارد استعمال هر یک. اشاره می‌کنیم و 
آن‌گاه به تطبیق آن‌ها بر اقسام فاعل می‌پردازيم: 

اراده - واه «اراده» معنای عامّی دارد که تفریبا مسرادف با دوست داشتن و 
پسندیدن است و به همین معنی در مورد خدای متعال هم به کار می‌رود چنان که 
در مورد انسان به عنوان یک کیفیت انسانی (در برابر کراهت) شناخته صمی‌شود و 
از این جهت همانند علم است که از یک سوی, شامل علم ذاتی الهی می‌شود و 
از سوی دیگر, شامل علوم حصولی انسان؛ که از قبیل کیفیات نفسانی به شمار 
می‌آیند. و به خواست خحدا در بخش خداشناسی توضیح بیشتری دربارة آن 
حو اشد امد. 

لازم به تذکر است که اراد تشریعی» که به فعل اختیاری فاعل دیگری تعلسق 
می‌گیرد نیز یکی از مصادیق اراده به معنای عام آن است. ۱ 

معنای دوم اراد تصمیم گرفتن بر انجام کاری ات و هقف بر تشون کنان و 
تصدیق به نوعی فایده (از جمله لذت) برای آن سی‌باشد و به عنوان نشانه‌ای از 
افصل حقیقی» حیوان (متحرک بالاراده) و نیز از مشخصات «فاعل بالقصد» به شمار 
می‌رود. و دربار؟ حقیقت آن: بحث‌هایی انجام گرفته و بسیاری از فلاسفه آن را از 
قبیل کیفیات نفسانی و مقابل «کراهت» شمرده‌اند ولی به نظر می‌رسد که اراده به این 
معنی: فعل نفس است و ضدی ندارد. و با اندکی مسامحه می‌توان حالت تحیر و 
دودلی را مقابل آن به حساب آورد. 

معنای اخصتی برای اراده. ذکر شده که اعتحصاص به موجود عافل دارد و آن 
عبارت است از تصمیمی که ناشی از ترجیح عقلانی باشد و به این معنی دربارة 
حیوانات به کار نمی‌رود. طبق این معنی. فعل ارادی مرادف با فعل تدبیری و در برابر 
فعل غریزی و التذاذی خالص. فرار می گیرد. 

اختیار واه «اختیاره نیز معنای عامی دارد که در مقابل جبر محض: قرار 


می‌گیرد و آن عبارت است از اينکه فاعل ذی‌شعوری کاری را بر اساس خواست 
خودش و بدون اينکه مقهور فاعل دیگری واقع شود انجام بدهد. 

معنای دوم اخثبار این است که فاعلی دارای نوغ گرایش متضاد باشد و یکی را 
بر دیگری ترجیح دهد و به اين معنی. مساوی با انتخاب و گزینش بوده ملاک 
تکلیف و پاداش و کیفر به شمار می‌رود. 

معنای سوم آن این است که انتخاب کار بر اساس گرایش درونی فاعل باشد و 
شخص دیگری هیچ گونه فشاری برای انجام دادن آن بر او وارد نکند در مقابل 
افعل اکراهی» که در اثر فشار و تهدید دیگری انجام می‌گیرد. 

و معنای چهارم آن اين است که انتخاب کار در اثر محدودیت امکانات و در 
تنکنا واقع شدن فاغل نباشد در مقابل «کار اضطراری» که در اثر چنین محدودیتی 
انجام می‌گیرد. طبق این معنی کسی که در زمان قحطی برای ادامة حیاتش اچار 
شود که از گوشت شردار بخور« کبارش آنبتیپاری نخواهد بود هرچند طبق 
اصطلاحات دیگ اختیاری نامیده می‌شود. 

اکنون با توجه به معانی مخثلفت اراده و اختیار» به بررسی افسام فاعل‌های 
ادراکی می‌پردازيم: 

امّا فاعل پالقصد را می‌توان دارای اراده به هر سه معنی دانست؛ زیرا هم کارش 
را می‌پسندد و هم تصمیم بر انجام آن می‌گیرد؛ تصمیمی که بر اساس تسرجیح 
عقل. گرفته می‌شود. تنها دسته‌ای از فعل‌های قصدی که صرفاً التذاذی باشد به 
معنای سوم ارادی نخواهد بود. 

همچنین فاعل بالقصد می‌تواند دارای اختیار به هر چهار معنی باشد ولی 
انواعی از کارهای قصدی هست که به معنای دوم یا سوم یا چهارم: اختیاری 
نامیده نمی‌شوند ولی همگی آن‌ها به معنای اوّل, اختیاری خواهند بود؛ مثلا نس 
کشیدن که انسان هیچ گرایشی به ترک آن نداشته باشد به معنای دوم احتیاری 
نیست و کار اکراهی به معنای سوم؛ و خوردن گوشت مُردار در زمان قحطی به 
معنای چهارم اختیاری نمی‌باشد. هرچند هم آن‌ها به معنای اول؛ اختیاری 
هستند؛ ژیرا چنان نیست که فاعل به کلی مسلوب‌الاختیار گردد. 
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و اما فاعل‌های بالعنایه و بالرضا و بالتجلی را تنها به معنای اوّل می‌توان دارای 
اراده دانست؛ زیرا چنین فاعل‌هایی نیازی به اندیشیدن و تصمیم‌گیری ندارند. 
همچنین به معنای اول و سوم و چهارم دارای اختیار. محسوب می‌شوند؛ زیرا کار 
خود را تحت اجبار یا فشار عوامل و شرایط خارجیی انجام نمی‌دهند و تنهابه 
معنای دوم نمی‌توان چنین فاعل‌هایی را دارای اختیار دانست؛ زیرا لازم نیست که 
از میان انگیزه‌های متضات یکی را برگزینند. 

ضمناً روشن شد که اراده به معنای اوّل و اختیار به معنای اول» همواره از نطر 
مورد. مساوی هستند ولی اراده به معنای دوم و سوم اخحص از اختیار به معنای 
اوّل و سوّم و چهارم است؛ زیرا در مورد فاعل‌های بالعنایه و بالرضا و بالتجلی 
صدق نمی‌کند به حلاف اختیار به معانی یادشده که سر همه این موارد؛ صدق 
می‌کند» و بدین ترتیب روشن می‌شود که نفی اراده به معنای دوم و سوم از 
خدای متعال یا مجردات تام به معنای نفی اختیار از چنین فاعل‌هایی نیست. 

نیز روشن شد که اراده به معنای تصمیم پر انیجام کار را می‌توان فعلی اختیاری 
دانست هرچند از قبیل فعل بالقصد و مسبوق به اراده و تصمیم دیگر نیست و 
شاید بتوان فاعلیّت نقس را نسبت به اراده» نوعی فاعلیّت بالتجلی به حساب آورد. 

و سرانجام اين نتیجه به دست آمد که عالی‌ترین مراتب اختیار: مخصوص به 
خدای متعال است؛ زیرا نه تنها تخت تأثیر هیچ عامل خارجی قرار نمی‌گیرده 
بلکه از تضاد گرایش‌های درونی هم منزه است؛ سپس مرتبة اختیار مجردات تام 
است؛ زیرا تنها تحت تسخیر اراد الهی هستند ولی نه هیچ گونه فشاری بر آن‌ها 
وارد می‌شود و نه دست‌خوش تضادهای درونی و تسلط یکی از گرایش‌ها بر 
دیگری قرار می‌گیرند. و اقا نفوس متعلق به هاده مانند انسان, دارای مرتبة 
نازل‌تری از اختیار هنسند و کسابیش ارادة آنانه تست تاثیر عوامل بیزوئی و 
درونی؛ شکل می‌گیرد. در عین حال: همه افعال اختیاری ایشان در یک سطح 
نیست و مثلاً اختیار انسان در ایجاد صورت‌های ذهنی (که از قبیل فعل بالرضا 
است) خیلی بیشتر و کامل‌تر از اختیار وی در انجام کارهای بدنی می‌باشد (که از 
قبیل فعل بالقصد است)؛ زیرا کارهای اخیر نیاز به شرایط غیر اختیاری نیز دارند. 


۱۸ آموزش فلسفه 


۱ فاعل طبیعی: فاعلی است که فعلش مقتضای طبیعتش باشد و نسبت به آن؛ شعور 
و اراده‌ای نداشته ناشد. 

۲ فاعل قسری, فاغلی است که نسبت به فعلش غسعور و اراده‌ای نداشته باشد و 
فعلش بر خلاف اقتضای طبیعتش باشد. 

۳. فاعل بالقصد. فاعلی است که فعلش را با اراده‌ای انجام می‌دهد که مسبوق به 
تصور و تصدیق به فایده باشد. 

فاعل بالجبر. فاعلی است که دارای شتعور و اراده باشد ولی فعلش تحت جبر 
فاعل دیگر و بدون اراده خودش صادز شود: 

۵, فاعل بالعنایه فاعلی است که دارای شعور که نیاز به انگیزه زائد بر ذات نداشته باشد. 

1 فاعل بالرضاء فاعلی است که فعلش عين علم تفصیلی باشد و قبل از آن فقط 
علمی اجمالی به آن داشته باشد. 

۷ فاعل بالتجلی: فاعلی است که در مقام ذات خودش علم تفصیلی به فعل داشته باشد. 

۸ فاعل بالتسخین فاعلی است که فاعلیّت آن در طول فاعلیّت فاعل بالاتری باشد. 

4 به نظر می‌رسد که آنچه اصطلاحاً فاعل بالقسر و فاعل بالجبر نامیده می‌شود در 
وافع منفعل است نه فاعل: و تنها به اصطلاح نحوی می‌توان آن‌ها را فاعل شمرد. 

۰. قبل از آنکه فاعل‌های بالعنایه و بالرضا و بالتجلی به وسیلة فلاسفة اسلامی؛ 
آثبات شود چنین تصور می‌شد که فاغل مختار. منحصر به فاعل بالقصد است و از این 
روی انیات اختیار برای خدای متعال هم مستلزم داعی و ارادة زاند بر ذات؛ بنداشته 
می‌شد. 

۱ معنای عام اراده: مرادف با دوست داشتن و پسندیدن است و مصادیق مختلفی دارد. 

۲ معنای دیگر اراده, تضمیم گرفتن و قصد کردن است که مسبوق به شصور و 
تصدیق به فایده می‌باشد. 


۳ معنای سومی هم برای اراده ذکر شده. و آن عبارت است از تصمیم برخاسته از 
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ترجیح عقلانی که مخصوص به موجود عاقل می‌باشد: 

۶ معنای عام اختیار این است که فاعل ذی‌شعوری کار را بر اساس خواست 
خودش و بدون قهر قاهری انجام دهد. 

۵, معنای دوم اخثیار: گزینش یکی از دو گرایش متضاد. و معنای سومش در عقابل 
اکراه و معنای چهارمش در برابر اضطرار می‌باشد. 

فعل قصدی به هر سه معنی, ارادی است و ننها بعضی از کارهای قصدی: به 
معنای سوم؛ ارادی نیست. 

۷. همچنین همه افعال قصدی, به معنای اول. اختیاری است ولی بعضی از آن‌ها به 
معنای دوم و بعضی به معنای سوم و بعضی به معنای چهارم: اختیاری نیست. 

۸. فعل‌های بالعنایه و بالرضا و بالتجلی به معنای اوّل اراده و به معنای اول و سوم 
و چهارم اختیار؛ ارادی و اختیاری هستند. ۱ 

٩‏ اراده به معنای تصمیم‌گیری, فعل انعتیاری است هرچند مسبوق به ارادة دیگری 

۰ اختیار: دارای مراتبی است و.بالاترین مرائب آن در خدای متصال» و سپس در 
مجردات تام؛ و نازل‌ترین مراتب آن در نقوس متعلق به ماده, وجود دارد. در عین حال» 
افعال اختیاری انسان نیز از نظر مره اختیان: متفاوت است: 


۱۹۰ آموزش فلسفه 


۱. اقسام فاغل و تفاوت آن‌ها را بیان کنید. 

۲ کدام یک از اقسام فاعل؛ قابل اجتماع با اقسام دیگری است؟ 

۳ کاربردهای واژة «جبر» را بیان کنید. 

؟ در مورد فعل قسری و جبری, فاعل حقیقی کدام است؟ 

۵ کاریردهای واژه اارادهه را بیان کنید. 

1 موارد استعمال کلمه «اختیارا را شرح دهید. 

۷ نسبت بین موارد استعمال ارآده اق .ایا زا بیان کنید. 

۸ فاعل بالقصد را به چه معنی می‌توان ارادی و اختیاری دانس* 

٩‏ فاعل‌های بالعنایه و بالرضا و بالتجلی را به چه معنی می‌نوان ارادی و 
اختیاری شمرد؟ 

۰. آیا آراده نه معتای تصمیم گیری: فعل است با انفعال؟ و در صورت اول: 
فاعلیّت نفس نسبت به آن از کدام قسم است؟ 

۱. چگونه می‌توان آراده و تصمیم‌گیری را فصل اختیاری دانست با اینکه 
مسبوق په اراده و تصمیم دیگری نیست؟ 

۲. فرق میان اعتیار الهی و اختیار مجردات تام و اختیارات انسان را بیان کنید. 


0 تحلیل دزبازه افعال اعتیاری 


کمال و خیر 
۱ غایت و علّت غائی 


تحلیلی دربار؛ افعال اختیاری 

هیچ کار ارادی و اختیاری (به معنای عام اراده و اختیار) نیست که بدون شعور 
و علم فاعل به آن؛ انجام بگیرد. خواه علمی که عین ذات فاعل باشد چنان که در 
فاعل بالتجلی وجود دارد. و خواه علمی. که عين خحود فعل باشد چنان که در 
مورد فاعل بالرضا ملاحظه می‌شود. "و حواه غلمی که لازمة علم به ذات باشد 
چنان که در فاعل بالعنایه قائل شده‌اند. و خواه علمی که از عوارض انفکاک‌پذیر 
از ذات باشد چنان که در فاعل بالقصدٌ تحقَق می‌پابد. 

همچنین هیچ کار ارادی و اختیاری نیست کنه فاعل هیچ گونه محبت و 
رضایت و میل و کششی نسبت به آن نداشته باشد و با کمال بی‌علاقگی و نفرت 
و اشمئزان آن را انجام دهد. حتی کسی که داروی بدمزه‌ای را با بی‌رغبتی 
می‌خورد یا خود را در اختبار جراح قرار می‌دهد تا عضو فاسدی را از بدنش قطع 
کند چون علاقه به سلامتی خودش دارد و سلامتی وی جز از راه خوردن داروی 
تلخ یا بریدن عضو فاسدء تأمین نمی‌شود از اپن جهت به خوردن همان دارو و از 
دست دادن عضو بدنش میل پیدا می‌کند؛ میلی که بر کراهت از مزه بد و ناراحتی 
از قطع عضو غالب می‌شود. 

محبّت و خواستن کار هم به اختلاف انواع فاعل. متفاوت می‌شود و مفاهیم 
مختلفی بر آن. صدق می‌کند. گاهی تنها مفهوم «محتّت» صادق است محبتی که 
عین ذات فاعل می‌باشد مانند فاعل بالتجلی؛ و گاهی مفهوم «رضایت» بر آن 
صدة می کند مانند فاعل بالرضا؛ و گاهی لازمة محبّت به ذات است مانند فاعل 
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بالعنایه؛ و گاهی از قبیل کیفیّات نفسانی و عوارض انفکاک‌پذیر از ذات است 
مانند «شوق» در فاعل بالقصد. و جامع‌ترین مفهرمی که شامل همه موارد می‌شود 
مفهوم ا«محیّت» به معنای عامٌ است. و ملاک ان؛ درک ملایمت و کمال محبوب 
است و می‌توان از آن به «مطلوبیت» تعبیر کرد. 

بنابراین؛ می‌توان گفت که قوام فعل اختیاری به این است که فاعل؛ فصل را 
ملایم با ذات خودش بداند و از این جهت آن را بخواهد و دوست بدارد. نهایت 
این است که گاهی فاعل اخیاری: واجد هم کمالات خودش می‌باشد و مت 
وی به فعل از آن جهت که اثری از کمالات خود اوست تعلق می‌گیرد مانند 
مجرّدات تام. و گامی محبّت او به کمالی که فاقد آن است تعلق می‌گیرد و کار را 
برای رسیدن و به دست آوردن آن؛ انجام می‌دهد مانند نفوس حیوانی و انسانی 
که کارهای اختیاری خودشان را پرای رسیدن به امری که ملایم با ذاتشان همست 
و از آن لذتی و فایده‌ای می‌برند انجام می‌دهند. 

فرق این دو قسم آن است که در موزد اول: محبّت به «کمال موجود منشا 
انجام کار می‌شود امّا در مورد دوم محبّت به «کمال مفقود» و شوق به دست 
آوردن آن, منشاً فعالیت می گردد. و نیز در مورد اول» کمال موجود «علت انجام 
دادن فعل است و به هیچ وجه؛ معلولیتی نسبت به آن ندارد ولی در مسورد دوم؛ 
کمال مفقود به وسیلُ فنعل؛ حاصل می‌شود و نوعی «معلولیّت» نسبت به ان دارد. 
ون درعر تو نورت کساله مطلزب ی مخبوب بالاضناله است و کانن مطلوب و 
محبوب باب 
کمال و خیر 

نکته‌ای را که باید در اینجا خاطرنشان کنیم این است که منظور از کمال در 
اینجا صفت وجودی ملایم با ذات فاعل است که گاهی منشأً انجام کار اختیاری 
می‌شود و گاهی در اثر آن به وجود می‌آید. و کمالی که در اثر انجام کار ارادی 
حاصل می‌شود گاهی کمال نهایی فاعل و یا مقدمه‌ای برای رسیدن به آن است و 
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در این صورت در اصطلاح فلسفه «خیر حقیقی» نامیده می‌شود و گاهی تنها با 
یکی از قوی و نیروهای فاعل؛ ملایمت دارد هرچند مزاحم با کمالات دیگر و 
کمال نهایی وی باشد و در مجموع. به زیان فاعل» تمام می‌شود و در این صورت 
«خیر مظنون» نامیده می‌شود. 

مثلا نتيجة طبیعی که بر خوردن غذا مترئب می‌شود کسالی است برای قو 
نباتی که مشترک بین انسان و حیوان و نبات است. و لذتی که از آن: حاصل 
می‌گردد کمالی است برای قوه‌ای که آن را درک می‌کند و مشترک میان خیوان و 
انسان است. اما اگر غذا خوردن با نیت صحیح و به منظور کسب نیرو برای انجام 
وظایف الهی انجام گنرد موجب کمال انسانی هم می‌شود و در این صورت؛ 
وسیله‌ای برای کسب «خیر حقیقی» هم خوآهد بود. ولی اگر صرفاً برای التذاذ 
حیوانی باشد مخصوصاً اگر از مأکولات.حرام استفاده شود تنها موجب کمال 
برای بعضی از قوای شخص می‌شود و به کال نهایی وی زیان می‌زند و در 
تیجهء کمال حقیقی انسان را به باز نمی آورد و.از این روی» «غیر پنداری» با 
«خیر مظنون» ناهیده می‌شود. 

ضعتاً فنانیت وازه‌های «اختیاره و اخیسر» نیسز روشسن شد؛ زیرا هر فاعل 
مختاری فقط کارهایی را انجام می‌دهد که مناسبت با کمال خودش داشته باشد و 
از جملة فاعل‌های بالقصد کارهایی را انجام می‌دهند که وسیله‌ای برای رسیدن به 
کمال و «خیر» خودشان باشد: يا خیر حقیقی؛ و یا خیر پنداری -هرچند خیر 
مفروض. لذتی باشد یا رهایی از رنج و المی. 

ممکن است بر کلیت این قاعده اشکال شود به اينکه انسان‌های وارسته‌ای 
یافت می‌شوند که دست کم بعضی از کارهای اختیاری خودشان را برای خیر 
دیگران انجام می‌دهند و ابداً توجهی به خیر خودشان ندارند و حتّی گاهی جان 
خودشان را نیز فدای دیگران می‌کنند. پس به طور کلی نمی‌توان گفت که هر 
فاعل بالقصدی کارش را برای رسیدن به کمال و خیر خودش انجام می‌دهدا 
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جواب این است که این گونه کارها خواه در اثر هیجان عواطف؛ انجام داده شود 
و خواه به منظور رسیدن به پاداش اخروی و رضای الهی در نهایت» موجب خیری 
برای خود فاعل می‌شود یعنی یا عواطف وی را ارضا می‌کند و یا در اثر اپین 
فداکاری‌ها به مقامات معنوی و احروی و رضایت الهی؛ نائل می‌شود. پس انگیزة 
اصلی فاعل, رسیدن به کمال و خیر خودش می‌باشد و خدمت به دیگران در 
سحظیقته وسیلذاق برانی تخضیل کمال است: نهایت این آست اه گاهی انگیزه‌هناق 
انسان به صورت آگاهانه؛ موثر واقم می‌شود و گاهی به صورت نیمه‌آگاهانه و حتی 
ناآگاهانه اثر می‌کند. و مثاك در مواردی که در اثر هیجان عواطف: توجه انسان 
معطوف به منافع و مصالح دیگران می‌گردد دیگر توجه آگاهانه‌ای به خیسر و کمال 
خودش ندارد ولی بدان معنی نیست که گونهتأیرنداشتهباشد. و دلیلش ایسن 
است که اگر از او سژال کنند که جرا این فداکازی را انجام می‌دهی؟ خواهد گفت: 
چون دلم می‌سوزد. با چون این کان فضیلت و مقتضای انسایّت است. و با چون 
ثواب دارد و موجب رضای خذا است. پس انگیزة اضلی ارضا عاطفه و لذت بردن 
از خدمت به دیگران: یا نائل شدن به فضیلت و کمال انسانی و یا رسیدن به پاداش 
احروی و رضایت و قرب الهی است هرچند فاعل: هنگام انجام دادن کار: توجه 
آگاهانه‌ای به این انگیزه باطنی ندارد. 
غایت و علّت غائی 

از توضیحی که درباره افعال اختیاری دادیم زوشسن شد که شین کارهانی 
علاوه بر اينکه احتیاج به فاعل دارند و ذات فاعل» علّت فاعلی آن‌ها می‌باشد 
متوقف بر علم و اراد او نیز هستند. و در فاعل بالقصد. تصوّر نتیجه‌ای که بر کار 
قصدی, مترئب می‌شود -بعنی لذت و فایده و خیر و کمالی که از آن حاصل 
می‌گردد - شوق وی را برای انجام دادن کار بر می‌انگیزد. پس تصمیم بر انجام 
دادن کار, متوقّف بر شوقی است که اصالتاً به نثيجة کار و بلتم به خود آن» تعلْق 
می‌گیرد. و حصول شوق مشروط به تصوّر کار و نتیجة آن و تصدیق به مطلوبیت 
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نتیجه است. و جون نتيجه کار مطلوب بالاصاله است ی خود کار که 
مطلوب بائتبّم است) از اين روی» آن را «غایت» و علم و محبّت به آن را «علّت 
غائی» می‌نامند. و بر اپن اساس, برای انجا ی فسل تخباری عأت دیشری یه 
نام «علت غایی» اثبات می‌شود. 

در اینجا لازم است چند نکتة مهم را خاطرنشان کنیم: 

۱ اثبات علّت غائی برای هر فعل اختیاری بدین معنی نیست که لزوماً در ذات 
فاعل مختار. چیزهایی به نام علم و شوق و تصمیم پدید آید, و به دیگر سخن: 
لازم باشد که علّت غانی مغایر با علت فاعلی و زاند بر آن باشد» بلکه این 
مغایرت و تعلاّد. مخصوص فاغل‌های بالقصد است که مبادی علمی و شوقی 
ایشان زائد بر ذاتشان می‌باشد. و اما در سایر فاعل‌های مختار: ممکن است علم 
اجمالی پا تفصیلی به کار و غایتش؛ و همچنین محبّت اصیل به غایست و محسّشت 
بّعی و فرعی به فعل, عین ذات فاعبل یا از لموازم آن باشد. و آنچه در همه 
فاعل‌های مختار ضرورت دارد علم و اراده به معنای عام است» خواه عین ذات 
باشد یا زاند بر ذات. و خواه علم حضوری باشد یا حصولی؛ و خواه اراده. عین 
حب به ذات و در نتبجه عین ذات باشد یا فعل با کیفیتی زائد بر ذات و خواه از 
لوازم ذات باشد یا از عوارض انفکاک‌پذیر (مفارق). 

پس عدم وجود علم و اراد زائد بر ذات در بعضی از اقسام فاعل مختار به 
معنای نفی علت غائی نیست بلکه به معنای وحدت علّت فاعلی و علت غائی 
است» چنان که در مجردات تام. علم و حب و سایر صفات کمالیه. عین ذات 
عیشت این صفات با ذات به معنای 


نفی علم و حبٌ و قدرت و حیات و مانند آن‌ها از ایشان نیست. 
۲ معمولاً فلاسفه, علم به نتیجه مطلوب يا علم به خیریّت کار را علت غائی 
ویو وتو جوز وود 


پخش چهارم: علت و معلول ۱۷ 


ذهنی؛ تحقّق می‌یابد علّت غائی است. و همچنین علم را علت پیدایش شوق 
می‌شمارند و می گویند که علم: شوق را پدید می‌آورد. 

ولی به نظر می‌رسد که این تعبیرات؛ خالی از مسامخه نیست و بهتر این است 
که محبّت به معنای عام را که در سواردی به صورت رضایت و شوقء ظاهر 
می‌شود علّت غائی بنامیم؛ زیرا محبّت به خیر و کمال است که فاعل مختار را به 
سوی انجام کار سوق می‌دهد و علم در واقع» شرط تحقق آن می‌باشد نه علت 
ایجادکنندة آن. و زوشن است که ماهیّت غایت را علّت غائی شمردن با قول به 
اصالت وجود. سازگار نیست کو اينکه در سخنان پیروان مشالئین که قائل به 
افبالنت وجوه هقی بافنتا من شوه 

۳. لزوم علم و محبّت فاعل به نتیچه کار اختیاری بدان معنی نیست که فاعل 
پاید توجه تفصیلی و آگاهانه به کار و نتیجة آن داشته باشد و یا اينکه نتیج کار 
باید در حقیقت: مطلوب حقیقی و کمال و خیر واقعی فاعل باشد. بلکه توجه 
اجمالی هم کافی است چنان که اشتباه در تشخیص خی هنم خموو: نه میرن 
بودن فعل نمی‌زند و آن را فاقد علّت غائی تمی‌سازد. 

بنابراین» کسی که عادت به انجام دادن کاری کرده است لزومی ندارد که توجه 
تفصیلی به کار و کیفیت انجام و تتیجه آن داشته باشد بلکه افعال ناشی از غادت 
هم از نوعی علم به مطلوبیت برخوردار است و همین اندازه برای اختیاری بودن 
آن‌ها کافی است:. 

همچنین افعالی که به گمان رسیدن به نتیجة مطلوب انجام داده می‌شود در 
واقع از محبّت به خیر؛ نشأت می‌گیرد هرچند خیری پنداری باشد و یا در اثر 
موانئعی به نتيجة مطلوب نرسد. و در واقع» علت غائی در این گونه کارها خواستن 
نوعی لذّت و خیر و امید به رسیدن به آن است. 

6 واه «غایت» اصطلاح دیگری است که بر منتهی‌الیه حرکت, اطلاق می‌شود 
و اشتراک لفظی این واژه ممکن است موجب خلط و اشتباه گردد: مخصوصاً با 
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توجه به اينکه در کارهای تدریجی و تواأم با حرکت. نتیج؛ مطلوب. هنگام پایان 
یافتن حرکت: به دست می‌آید. 

از اشتباهاتی که ممکن است در اثر خلط پین اين دو اصطلاح. حاصل شود 
این است که کسی گمان کند که غایت بالذات حرکت: همان مطلوب بالاصالهةً 
فاعل است و همان نقطه‌ای که حرکت به آن, به پایان می‌یابد چون منتهی‌الیه 
حرکت است باید اصالتاً مطلوب فاعل باشد در صورتی که ممکن است امری که 
مقارن با پایان پافتن حرکت است و نسبت به حرکت. غایت بالعرض به شمار 
می‌رود عیناً مطلوب اصیل برای فاعل باشد و قصد اولی وی به همان امر. تعلق 
گرفته باشد؛ مثاث کسی که برای ملاقات دوستی حرکت می‌کند مقصود اصلی 
وی از حرکت دیدار با دوستش می‌باشد؛"بلکه هدف اصلی وی لذتی است که از 
دیدار آو می‌برد در صورتی که غایت بالذات خرکت. همان نقطه‌ای است که 
حرکت پایان می‌پذیرد و غایت متحرک هم از آن جهت که متحرک است رسیدن 
به همان نقطه می‌باشد و برخورد با دوست در آن مکان؛ غایت بالعرض برای 
حرکت به شمار می‌رود چه رسد به لذّت يا فابده‌آی که بر آن؛ مترتب می‌شود. 

۵ با توجه به رابطة علیت به معنای عام بین پدیده‌های جهان؛ ممکن است 
غایت یک فعل, وسیله‌ای برای رسیدن به امر دیگری قرار گیرد که مترشب بر آن 
می‌شود و آن دیگری نیز وسیله برای دست یافتن په امر سومی باشد؛ مثل ممکن 
است شخص به منظور فراگرفتن علم به سوی یک مرکز علسی رهسسپار شود و 
تحصیل علم را مقدمه‌ای برای عمل کردن به وظایف الهی قرار دهد و عمل کردن 
را وسیله‌ای برای نقرّب به سوی خدای متعال که کمال نهایی انسان است. چنین 
شخصی از آغاز جهت حرکت خود را به سوی خدای متصال قرار داده و علت 
غائی آن همان تفرب به خدا است هرچند علل غائی متوسشطی نیز دارد که هر 
کدام به نوبةٌ خود وسیله‌ای برای غایت بالاتر می‌باشد. 

ولی ممکن است انگیز؛ شخص برای تحصیل علم. فقط ارضا غریز؛ کنجکاوی 
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باشد که در این صورت؛ علت غائی؛ همان انگیزه خواهد بود. چنان که ممکن 
است منظور اصلی‌اش این باشد که با استفاده از علم» به ثروت يا مقام دنیوی برسد. 

پس علّت غائی برای هر شخصی همان چیزی است که در آغاز کار در نظر 
می‌گیرد و کار را برای رسیدن به آن انجام می‌دهد و اگر آثاری بر کار وی مترتب 
شود که به هیچ وجه توجهی به آن‌ها نداشته, با توجه به آن‌ها تاثیری در انجام 
کار نداشته است علت غائی کار وی نخواهد بود. از اين بحث. نتایج متعددی به 
دست می‌اید که مهم‌ترین آن‌ها از این قرار است: 

الف) یک کار: همکن است چند هدف در طول یکدیگر داشته باشد و همدف 
نردیک» وسیله‌ای برای هدف دوم باشد و همچنین تا برسد به هدف نهائی. 

ب) هدف بودن نتیجة کار, صرفاً تابع رابطة علیت بین کار و نتیجه نیست: 
بلکه بستگی به توجه فاعل (نیت) نیز دارد و از اینجا نقش نیّت در افعال ارزشی؛ 
روشن می‌شود. 

ج‌ اهداف متعدد برای یک کار؛ ممکن نیست تا بی‌نهایست ادامه یابد؛ زیسرا 
هدف بودن اهداف مترسّط تابع هدف نهایی است و مطلوست آن‌ها در سای 
مطلوبیّت آن, شکل می‌گیرد و نا فاعل؛ توجه به یک مطلوب نهایی نداشته باشد 
نمی‌تواند امور دیگری را به عنوان وسیله برای رسیدن به آن, انخاذ نماید؛ زیرا 
فرض این است که مطلوبیت آن‌ها تابع مطلوبیت غایت نهایی است. و اگر فرض 
کنیم که هر هدفی وسیله برای دیگری باشد همه آن‌ها تابع خواهند بود و فرض 
تابم‌های بی‌متبوع؛ فرض متناقض و محالی است. 

پس اچار باید چیزی مطلوب بالاصاله باسد تا اشیا دیگری به تب آن 
مطلوبیت پابند. 

و اما در مورد افعال انسانی مطلوب روشن‌تر است! زبرا هسر انسانی در درون 
خود با علم حضوری می‌پابد که هر کاری را برای هدف نهایی مشخصی انجیام 
می‌دهد. افزون بر این؛ انسان قدرت بر تصوّر و توجه به امور نامتناهی را ندارد تا 


بتواند سلسلة نامتناهی از اهداف داشته باشد. 

1 نوع دیگری از تعدّد در علل غائی نیز متصوار است و آن اینکه انگیزه‌های 
متعدّدی مجموعاً در انجام کاری مزثر باشند. و حتی همکن است هر کدام از 
آن‌ها به گونه‌ای باشد که اگر انکیزة دیگری هم نمی‌بود برای انجام کار: کافی بود. 
به دیگر سخن: فاعل» ممکن است کاری را برای چند هدف در عرض هم انجام 
دهد و به قول معروف «با یک سنگه دو نشان را بزنده. 

بنابراین, اجتماع دو علّت غائی برای یک فعل, محال نیست بر خلاف اجتماع 
دو علت فاعلی تام در عرض یکدیگر. 
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هیچ کار اختیاری بدون علم و خواست فاعل, انجام نمی گیرد. 

۲ علم و خواست فاعل ممکن است عین ذات وی يا از لوازم و یا از عوارض 
مقارق ذانش باشد. 

۴ آزیه اصالتا متعلق خواست فاعل است کمال و خیر خود اوست. و در صورتی که 
ذااً واجد همه کمالاتش باشد آثار کمالاتش بالثبع مورد خواست قرار می‌گیرد و حسب 
به کمال موجود؛ منشأً انجام کار اختیاری می گردد مانند مجردات تام و در صورتی که 
فاقد بعضی از کمالاتش باشد شوق بهرسیدن به آن‌ها منشأً صدور فعل می‌شود مانند 
نفونن حیوانی و انسانی: 

8 در صورتی که حصول کمال یک فوّه مزاحم نحقّق کمالات دیگر و کمال نهایی 
باشد کمال مزبور «خیر مظنون» با «خیر پنداری» نامیده می‌شود. 

۵ در موردی که فاعل؛ کاری را برای خیر دیگران انجام دهد انگیزة آشکار یا نهانی 
دیگری خواهد داشت. در واقم. چنین فاعلی خیر دیگران را وسیله‌ای براق تحقق لذت 
یا مصلحت خودش قرار می‌دهد. 

٩‏ چون کار اختیاری بدون تصدیق به مطلوبیت نتیجه‌اش انجام نمی گیرد متوقف بر 
علم و خواست فاعل می‌باشد و از اين روی علّت دیگری برای فصل اختیاری به نام 
علّت غائی؛ ثابت می‌شود. 

۷ در صورتی که علم و محبّت به فعل و نتیجة آن؛ عین ذات فاعل باشد علت غائی؛ 
غین علت فاغلی و اهد بو ۵ 

۸ معمولاً فلاسفه؛ علم به نتیجهٌ مطلوب را علّت غائی می‌شمارند ولی حقیقت ایسن 
است که علّت غائی؛ همان خواست و محبّت فاعل است و علم فقط نقش شرط را ایفا 
سکن 

در مورد افعالی که در اثر عادت. انجام می‌گیرد نیز علم و توجه اجمالی به نتیجة 


۳1 آموزفن 3۳ 


آن, موجود است و همچنین در موردی که فعل, در اثر برخورد با موانع؛ به نتيجة 
مطلوب نمی‌رسد یا در تشخیص غیر و کمال» اشتباهی رخ می‌دهد نیز علث غائی 
وجود دارد. 

۰ واه غایت گاهی به معنای منتهی‌الیه حرکت به کار می‌رود و نباید آن را با 
غایت به معنای مقصود از انجام کار اشتباه کرد و باید توجه داشت که مقصود اصلی از 
فعل. تلازمی با غایت بالذات حرکت ندارد. 

۱ یک کار: ممکن است دارای چند غایت طولی باشد که هر کدام نسبت به غایت 
بالات حکم وسیله را داشته باشد و آن در صورتی است که فاعل از آغاز توجه به هدف 
نهایی داشته باشد و اهداف متوسط را تنها به عنوان وسیله مورد توجه فرار دهد. 

۲ نیز ممکن است علّت غانی؛ دارای تعلدّد عرضی باشد و یک کار به منظور چند 
غایت در عرض هم انجام گيرد. 
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۱. قوام فعل اختیاری چیست؟ و به غیر از ذات فاعل به چه چیزهایی نیاز دارد؟ 

۲ کمال چیست؟ و چه رابطه‌ای با فعل اختیاری دارد؟ 

۳. فرق بین خیر حقیقی و خیر پنداری چیست؟ 

6 کاری که برای خیر دیگران انجام می‌گیرد چه ارتباطی با کمال فاعل دارد؟ 

۵ غلّت غائی را تعریف کنید. 

٩‏ در چه موردی علت غانی؛ عين علّت فاعلی است؟ 

۷ آیا علّت غائی علم به نتیجه مطلوب است یا خواست آن؟ 

۸ علّت غائی در کارهای ناشی از عادت و کارهایی که به هدف نمی‌رسد و 
مانند آن‌ها جیست؟ 

غایت حرکت چه ارتباطی با علت غائی دارد؟ 

۰. تنعدد علت غائی به چند صورت تصور می‌شود؟ 

۱ به چه دلیل, نامتناهی بودن علل غائی» ممکن نیست؟ 

۲ چه فرقی بین تعدد علل غانی و علل فاعلی: وجود دارد؟ 


۳ 
ی 


مق مه 


نظرية ارشطو دربارة علت غائی | 


۳ 


مقدمه 

علّت غائی به معنایی که بیان شد مخصوص افعال اختباری است ولی از 
سخنانی که از ارسطو نقل شده چنین بر می‌آید که وی برای افعال طبیعی هم قائل 
به علّت غائی بوده و پیروان مشائین هم از او نبعیّت کرده‌اند و انکار علت غائی 
برای افعال طبیعی را به منزله اتفاقی بوّدن آن‌ها تلقی نموده‌اند و در مقابل قول به 
اتفاقی بسودن حوادث طبیضی که صیوزت‌هنای مختلفی :۰ ر گریضوس و 
امپدکلس و اپیکورس نقل شده برای همه پدیده‌ها. علّت غائی اثبات کرده‌اند. 

ما در اینجا نخست به بیان قرل منقول از ارسطو و نقد آن می‌پردازيم. سپس 
توضیحی دربارة اتفاق و تصادف می‌دهیم و در پایان معنای صحیح «هدفمندی 
جهان» را بیان می‌کنیم. 


نظریَهُ ارسطو دربار علت غائی 

ارسطو در کتاب اوّل مابعدالطبیعه پس از اشاره به آرا فیلسوفان پیسشین دربارة 
فلت بندایش پدیده‌ها اظهار می‌دارد که هیچ کدام از ایشان علست غائی را دقیقاً 
هورد بو حه قرار نداده‌اند. آن‌گاه با تحلیلی دربارة حرکت و دگر گونی مورجودات 
مادٌی؛ نتیجه می‌گیرد که هر موجود متحرک و دگرگون‌شونده‌ای به سوی غایتی 
سیر می‌کند که کمال آن می‌باشد و خود حرکت که مقدامه‌ای برای رسیدن به 
غایت مزبور است نخستین کمال برای آن به شمار می‌رود و از این روی؛ حرکت 
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را به «کمال اول برای موجود بالقوه از آن جهت که بالقوه است» تعریف می‌کند.! 

وی می‌افزاید: هر موجودی دارای کمال مخصوصی است و به همین جهت؛ 
هر متحرکی غایت معیّنی دارد که می‌خواهد به آن برسد. این کمال گاهی همان 
صورتی است که می‌خواهد واجد آن شود مانند صورت درخت بلوط برای هستة 
بلوطی که در حال رشد و نم است و گاهی عرضی از اعراض آن است مانند 
سنگی که از آسمان به سوی زمین حرکت می‌کند و قرار گرفتن بر روی زمین 
یکی از اعراض و کمالات آن می‌باشد. 

حاصل آنکه: هر موجود طبیعی, میل طبیعی خاصی به سوی غایت معیّنی دارد 
که موغب خرتت.بة سب آنقاینت و نفد تی قنوة و آنن عناق علت غانی 
برای تحقّق حرکت و نعیّن جهت آن است: 

ارسطو همچئین کل جهان را موجود واحدی می‌داند که طبیعت آن» همذ طبایع 
جزئیه (مانند جمادات و نباتات و حیوانات) را در بر می‌گیرد و چون رسیدن آن 
به کمال خودش در گرو تناسب خاصّی بین طبایع جزئیه و کمیت و کیفیت 
مخصوصی در افراد هر یک از آن‌هاست از این روی میل طبیعت جهان به کمال 
خودش موجب برقراری نظم و سامان ویژه‌ای در میان پدیده‌های آن می‌گردد که 
هر یک از آن‌ها جزئی از اجزا یا عضوی از اعضا آن به شمار می‌روند. 


اس 


نقد 

به نظر می‌رسد که در این بیان میان دو معنای غایت (که در درس فبل اشاره 
شد) خلط شده و به هر حال از جند جهت جای مناقشه دارد: 

۱ به فرض اينکه این بیان؛ تمام باشد تنها می‌تواند علّت غانی را برای حرکت 
و دگرگونی موجودات جسمانی اثبات کند نه برای هر معلولی؛ خواه مجرد باشد 
یا مادی؛ و خواه متحرک باشد یا ساکن. 


۱. توضیح این تعریف در درس پنجاه و پنجم خواهد آمد. 


۲. با توجه به اینکه فاعل‌های طبیعی «فاعل بالطب» و فاقد شعور و اراده 
هستند نسبت دادن میل طبیعی» به آن‌ها بیش از یک تعبیر استعاره‌ای نخواهد بود 
چنان که شیمی‌دانان بعضی از عناصر را دارای «میل ترکیبی» می‌دانند. و فرضص 
نفی شعور و اراده از فاعل‌های بالطبع و اثبات میل و خواست حقیقی (که متضمّن 
معنای شعور است) برای آن‌ها فرض متناقضی است. 

و اما اگر «میل طبیعی» را به (جهت حرکت تفسیر کنیم جهتی که طبع موجود 
تیف افتضای آن زا دافتته باشد‌و آن:را تعبیتری میتی بسن تیه و اننتتغانه 
تلّی نماییم در این صورت. حقیقتی به نام علت غانی اثبات نخواهد شد و 
حداکثر نتیجه‌ای که می‌توان گرفت این است که هر حرکتی که به مقتضای طبسم 
متحرک باشد جهت آن هم به اقتضای طبع. آن؛ تعیّن می‌یابد. 

۳ چنان که در بخش‌های آینده خواهیم گفت کمال بودن غایت حرکت برای 
هر متحرکی به این معنی که متحرک همواره با حرکت خود کامل‌تر شود قابل 
اثبات نیست تا در پرتو آن بتوان حرکت را به «کمال نخستین...» تفسیر کرد؛ زیرا 
بسیاری از حرکت‌ها و دگرگونی‌ها نزولی و زو به کاهش است مانند حرکت 
ذبولی گیاهان و جانوران که پس از رسیدن به نهایت رشد خود سیر نزولی را به 
سوی خشکیدن و مردن آغاز می‌کنند. همچنین قرار گرفتن سنگ بر روی زمین و 
مانند آن را نمی‌توان کمالی برای موجودات به حساب آورد. 

بنابراین: به فرض اینکه بتوان برای میل طبیعی هر موجودی به سوی کمال 
خحودش معنای صحیحی را در نظر گرفت باز هم حرکات نزولی و غیر 
استکمالی فاقد علت غائی خواهند بود. 

۶ اثبات وحدت حقیقی برای جهان طبیعت و همچنین اثبات میل طبیعصی بسه 
سوی کمال برای آن و تعلیل نظم و هماهنگی اجزا جهان بسه چشین میلسی بسیار 
دشوار است. چنان که فرض وجود نفس کلی برای جهان و وجود شوق نفسانی 
به سوی کمال برای آن» دست کم فرضی بی‌دلیل است و تا کنون برهمانی برای 
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اثبات آن نيافته‌ايم. و در صورتی که نفس و شوق نفسانی برای جهان طبیعت 
ثابت شود می‌بایست حر کات آن را «ازادی» دانست نه اطبیعیا؛ و در اسن 
صورت, وجود علّت غائی برای افعال وی از قبیل علّت غائی برای افنعال طبیعی 
تخو اهد بود. 

حل چند شبهه 

در اینجا ممکن است چند شبهه به ذهن بیاید: یکی آنکه اگر افعال طبیصی 
دارای علّت غائی نباشند پدیده‌هایی اتفاقی خواهند بود در ضورتی که قول به 
تصادف و اتفاق, باطل است. 

دیگری آنکه با انکار علّت غائی برای پدیده‌های طبیعی نمی‌توان تبیین معقولی 
برای برقراری نظم و هماهنگی عجیبی که بر جهان حکمفرماست ارائه داد. 

سوم آنکه اگر میان فعل طبیعی و غایت آن رابطة ضروری وجود نداشته باشد 
هیچ پدیدة طبیعی قابل پیش‌بینی لخواهد بود؛ مثلا احتمال اينکه از هستة بلوطه 
درخت زیتون بروید احتمال معقول خواهد بود: 

برای روشن شدن پاسخ شبهة اول لازم است نخست وضیحی پیرامون اتفاق 
و تصادف و معانی مختلف ان داده شود: 

هنگامی که گفته می شود: افلان حادنه‌ای اتفاقاً با تصادفاً رخ داد: ممکن است 
یکی از این معانی شش گانه اراده شود: 

. منظور این باشد که حادثهة مفروض: علّت فاعلی ندارد؛ بدیهی است اتفاق 
به این معنی محال است ولی ربطی به مسئله مورد بحث ندارد. 

۲. منظور این باشد که فعلی بر خلاف انتظان از فاعلی سر زده است چنان که 
گفته می‌شود «فلان شخص پرهیزکار اتفاقاً مرتکب گناه بزرگی شده چنین اتفاقی 
محال نیست و حقیقت اهر این است که در چنین موقعیتی شهوت یا غضب 
فوق‌العاده‌ای بر او غالب شده و در واقع؛ ترک گناه از طرف او مشروط به عدم 
چنین حالت فوق‌العاده و نادرالوقوعی بوده است. و به هسر حال اتفاق به ایسن 


معنی هم ربطی به موضوع مورد بحث ندارد. 

۳ منظور این باشد که فاعل با اراد‌ای کاری را بی‌هصسدف» انجام داده و کار 
ارادی بدون علّت غائی» تحقّق يافته است. اين هم فرض غلطی است؛ زیرا چنان 
که در درس قبل» توضیح داده شد علت غانی همیشه به طور آگاهانه تسأثیر 
نمی کند و در چنین مواردی که پنداشته می‌شود که فعل ارادی بدون هدف؛ انجام 
گر فته در واقع هدفی در کار بود که مورد آگاهی کامل نبوده است. 

۶ منظور این باشد که فاعل با اراده‌ای کاری را برای مقصد خاصّی انجام داده 
ولی به نتیجه‌ای رسید که قصد ان را نداشته است چنان که کسی زمینی را برای 
رسیدن به آب بکند ولی اناقاً به گنجی دست یابد. چنین اتقاقی محال نیست و 
لازمه‌اش هم اين نیست که فعل ارادی بدون علّت غائی نحقق یافته باشد؛ زیرا 
علت غائی: همان امید رسیدن به آن بوده که"در نفس فاعل وجود داشته است و 
اقا تحقّق یافتن خارجی آن امید» عایسی نسبت به فعل نداشته, بلکه معلولی بوده 
که در شرایط خاصنی بر آن فترتب می‌شده است. 

۵ منظور این باشد که پدیده‌ای مطلقاً متعلق قصد کسی نبوده است. و ایسن 
همان نظری است که ماده‌گرایان نسبت به پیدایش این جهان دارند ولی از نظر 
الهیّین هم پدیده‌های این جهان, بر اساس اراده الهی تحقق يافشه و می‌یابد و 
توضیح آن در جای خودش خواهد آمد. 

1 منظور این باشد که پدیده‌ای از روی قصد فاعل قریب طبیعی: پدید نیامده 
باشد؛ و این همان مطلب مورد بحث است. چنین اتفاقی (اگر بتوان آن را اتفاق 
نامید) نه تنها محال نیست. بلکه با توجه به معنای فاعل بالطبع و پذیرفتن وجود 
آن. ضروری خواهد بود. 

با توجه به معانی مختلف اتقاق» روشن شد که انکار قصد و هدف برای فاعل 
طبیعی به معنای قبول اتقاق به معانی ادرست آن نیست. 

ضمناً پاسخ شبهة دوم نیز معلوم شد؛ زیرا انکار قصد و هصدف برای طبیعت 
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کلی جهان (به فرض اینکه چنین طبیعتی وجود داشته باشد) یا برای طبایع جزئیّه 
بر حسب تعبیری که از ارسطر قل شده مستلزم نفی هدفمندی جهان 
نمی‌باشد و به عقید؛ الهیّین» هم فاعل‌های جهان اعسم از مجرد و مادی» تحت 
تسخیر اراد؛ الهی هستند و فاعلیّت الهی: فوق همه فاعلیّت‌ها قرار دارد و از ایسن 
روی؛ هیچ حرکت و سکونی در جهان نیست که متعلق اراد تکوینی الهی نباشد 
چنان که در بخش خداشناسی توضیح داده خواهد شد و بدین ترتیب نظطم و 
هماهنگی پدیده‌های جهان, تبیین واضح‌تری می‌یابد. 

و امّا دربارة شبهه سوم باید گفت: تحقق دائمی یا غالبی نتایج مشخص و قابل 
پیش‌بینی در اثر سنخیّت بین علّت و معلول است بعنی هستة بلوط فقط با درخت 
بلوطء سنخیّت دارد نه با پدیده دیگر: و پذیرفتن سنخیّت بین آن‌هابه معنای 
پذیرفتن چیزی به نام «میل طبیعی* در هستة بلوط نیست که آن را علت غائی 
برای پیدایش درخت بلوط بدانیم. 


هدفمندی حهان 

چنان که اشاره شد فیلسوفان مادی هم؛ پدیده‌های جهان (جز آنچه به وسیله 
انسان و حیوانات پدید می‌آید) را اتقاقی و بی‌هدف (به معنای پنجم از معانی 
اتقاق) می‌دانند. اما فیلسوفان الهی پدیده‌های طبیعی را هسم هدفمند می‌شمارند 
ولی هدفمندی جهان را به صورت‌های گوناگونی بیان کرده‌اند که عسده آن‌ها سه 
وجه است: 

. ارسطوییان برای هر طبیعتی میل خاصی به سوی غایت معیّنی اثبات می‌کنند 
که موجب حرکت به سوی آن می‌شود و همچنین برای کل جهان؛ طبیعتی قائنل 
هستند که میل به کمال خودش موجب تناسب و هماهنگی و انسجام انوا 
پدیده‌های جزئی می‌گردد. 

این نظریه را مورد نقد قرار دادیم و اشکالات آن را برشمردیم. 

۲ گروهی اژ نوافلاطونیان و پیروان مدرسة اسکندریه و عارف‌مشربان بسرای هر 


موجودی نوعی شعور و اراده هرچند به صورتی ضعیف و کمرنگ. اثبات می‌کنند و 
بدین ترئیب. پاره‌ای از اشکالات وارده بر نظرية ارسطو را پاسخ می‌گویند. 

طبق این نظربه. هم فاعل‌های جهان. فاعل‌های ارادی خواهند بود و 
می‌بایست فاعل بالطبع و بالقسر را از اقسام فاعل حذف کرد؛ زیرا جمم بین 
قبول فاعل بالطبع و اثبات شعور و اراده برای هر فاعل (جنان که لازسة مجموع 
سخنان ایشان است) مستلزم جمع پین متنافضین می‌باشد. و همچنین اثبات شعور 
برای موجودات طبیعی با لزوم مجرد بودن عالم (چنان که در جای خحودش بیان 
خواهد شد) سازگار نیست. و به هر حال: کمترین اشکال این قول آن است که 
چنین مطلبی را با برهان نمی‌توان اثبات کرد. 

۳ وجه سوم این است که هم فاعل‌هنای طبیعی: فاعل‌های مسخر هستند و 
فوق فاعلیّت آن‌ها فاعلیّت مبادی عاألیه و در نهایت؛ فاعلیّت خدای متعال قرار 
دارد و بدین ترتیب همه حوادث. دارای هدف و علّت غالی هستند امانه در 
درون طبیعت. بلکه در ذات فاعل‌های فوق طبیعیء و آنچه در جهان طبیعت: 
تحقق می‌یابد غایات حرکات است نه غلل غائی! 

اصولا طبق نظریةُ اصالت وجود باید گفت که طبایع به معنای ماهیّات؛ اموری 
اعتباری هستند و افتضایی نسبت به امور وجودی ندارند و اما وجودهای خاصّی 
که افر اد طبایع بی‌شعور به شمار می‌روند اراده و فصدی نسبت به کمال خودشان 
یا کمال جهان ندارند جنان که اراده‌ای هم نسبت به عدم آن ندارند ولی روابط 
علی و معلولی آن‌چنان آن‌ها را به هم پیوند داده که موجب برقسراری ایسن نظام 
شگفت‌انگیز شده است و بدین معنی هر کدام سهمی در برقراری این نظام دارند 
ما نه به اين معنی که قصد و اراده‌ای نسبت به آن داشته باشند و نه بدان معنی که 
نظم به صورت قسری و جبری بر آن‌ها تحمیل شده باشد. 

ما دربارة تسبت دادن اراده و هدف به خدای متعال: بحث‌های دقیقی هست 
که ان‌شاءاللّه در مبحث خداشناسی به آن‌ها خواهیم پرداخت. 


پخش چهارم: علت و معلول ۱۳۴ 


۱. ارسطو برای هر موجود طبیعی میل به سوی کمال معیّنی قائل شده و آن را علت 
غائی برای حرکت دانسته است. 

۲ همچنین کل جهان را موجود واحدی دانسته که میل به سوی کمالش موجب 
تناسب و نظم انواع مادٌی می‌باشد. 

۳ طبق بیانی که از وی نقل شده فقط علت غائی برای حرکات. اثبات هی‌شود نه 
برای همه معلولات. 

] اگر منظور از «میل طبیعی» معنای حقبقی میل که ملازم با شعور است باشد با 
بی‌شعور بودن جمادات و نباتات نمی‌سازد و اگتر منظور معنای استعماری آن باشد 
حقیقت علّت غائی اثبات نمی‌شود. 

۵ غایت هر حرکتی را کمال شمردن بای متحرک؛ و به دیگر سخن: هر حرکتی را 
استکمالی دانستن صحیح نیست. چنان که در جای خودش بیان خواهد شد. 

٩‏ اثبات وحدت شخصی برای کل جهان. مشکل است. و به فرض ثبوت اگر برای 
آن روحی فرض شود و میل و شوق به کمال - به معتای حقیقی‌اش -به آن نسبت داده 
شود لازمه‌ اش البات علت غائی برای افعال ارادی است نه برای افنعال طبیعنی: و اگر 
فاقد روح؛ فرض شود نمی‌توان میل حقیقی را به آن نسبت داد. 

۷ لازمة انکار علّت غائی برای افعال طبیعی؛ قائل شدن به اتفاقی بودن حوادث 
طبیعی به معانی باطل اتفاق نیست. 

۸ نیز لازمة آن بی‌هدف بودن جهان به طور کلی نمی‌باشد؛ زیرا طبق نظر الهیّین همة 
حوادث طبیعی معلول‌های با واسط خدای متعال هستند و با توجه به حکمت الهی؛ 
همگی آن‌ها هدفمند می‌باشند اما از آن جهت که متعلّق اراده الهی هستند. 

٩‏ رابط ضروری میان پدیده‌های طبیعی و غایات و نتایج آن‌ها به معنای سنخیت 
بین علت و معلول است نه به معنای اثبات علّت غائی برای فاعل‌های طبیعی آن‌ها. 

۰ بنا بر اصالت وجود اصولاً طبایع (< ماهیّات) اموری اعتباری هستند و نمی‌توان 


۱۳ آموزش فلسفه 


آن‌ها را مقتضی آثار وجودی دانست اما وجودهای خاصّی که افراد طبایع بی‌شعور به 
شمار می‌روند قصدی نسبت په کمال با عدم آن ندارند, بلکه روابط علی و معلولی میان 
آن‌ها موجب نظم و انسجام جهان گردیده است روابطی که لازمة وجود آن‌هاست نه 
مقتضای ماهیّات. و این وجودهای به هم پیوسته تحت تدبیر حکیمانه الهی (به معنایی 
که در جای خودش بیان خواهد شد) می‌باشند و این است معنای صحیح هدفمندی 
جهان. 


بخش چهارم: غلت و معلول ۱۳۵ 


۱. نظرية ارسطو دربارة علّت غائی را شرح دهید. 
۲ چه اشکالاتی بر این نظر یه وارد اسست ؟ 
۳ معانی اتفاق را بیان کنید. 


انفاقی باطل است؟ 

۵ با انکار عّت غائی برای پدیده‌های طبیعی چگونه می‌توان نظم شگفت‌انگیز 
چهان را توجیه کرد؟ 

1 آیا راب ضروری میان حرکات و غایاتِ آن‌ها را می‌توان دلیلی بر وجود 
علّت غائی برای افعال طبیعی دانست؟ جرا؟ 

۷ اثبات میل و شوق طبیعی بحقیقی برای فاعل‌های طبیعی چه اشکالاتی دارد؟ 


منم سنا 
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عفهرم وازه‌های #شتجر دا و امادذی! 
ویژگی‌های جسمانیات و مجردات 


اف 


مقد مه 

فلاسفه: تقسیمات اولیّه‌ای برای مطلق موجود؛ بیان کرده‌اند که از جملة آن‌ها 
تفسیم به واجب الوجود و ممکن‌الوجود است. و با توجه به اينکه در این تقسیم: 
رابطه بین ماهیّت و وجود؛ لحاظ شده (وجوت و امکان از مادء فضیّه در هه 
بسیطه گرفته شده) با اصالت ماهیّت؛ سازگارتر است و بر اساس اصالت وجود 
می‌توان مطلق موجود را به مستفل و رابط يا غنی و فقیر تقسیم کرد. یعنی اگر 
موجودی مطلقاً بی‌نیاز از غیر و به اصطللاح امه جو د بنقسه) باشد غنی" و مستقل: 
و در غیر این صورت. فقیر و زابط خواهد بود. 
گرنه هر غلنی نسبت به:مفازل حودش از غنن و آمتقاال تسبی» برتخوردار است؛ 

موجود فقیر و رابط با ممکن‌الوجود که ملازم با معلولیت است بدیهی می‌باشد 
و موجود غنی و مستقل مطلق یا واجب‌الوجود بالذات که ملازم با علَّت نخستین 
است با برهان: اثبات می‌شود برهانی که در مبحث علّت و معلول به آن اشاره 
شد و در میبخث خداشناسی ترضیح بیشتری قربارة آن خو اهد آمد. 

همچنین فلاسفه: ماهتات ممکن الو جود را به دو قسم جوهر و عرض: تسسیم 
کرده‌اند و ماهیتی را که برای موجود شدن, محتاج به موضوع نباشد «جوهر و 
آن را که محتاج به موضوع باشد و به دیگر سخن: حالت و صفتی برای موجنود 


باید دانست که متظور فلاسفه از کلمة «مرضوع؛ در اینجا مفهومی است اخص از سحل* زیرا واژ؛ مخل را در 
مورد جوهری که جوهر دیگری (صورت) در آن حلول نماید نیز به کار می‌برند. 


بخش پنجم: مجرد و مادی ۱۱ 


دیگر باشد اعرض! نأمیده‌انك. 

قبلاً اشازه شد که مشهور میان فلاسفه این است که ماهیّات فرضی بز حسسب 
استقرا؛ دارای نه جنس عالی هستند و با اضافه کردن «جوهره» مقرلات دهگانه را 

به نظر می‌رسد که مفهوم جوهر و عرض از معقولات ائیة فلسفی است که از 
مقايسة موجودات با یکدیگر به دست می‌آید؛ مثل هنگامی که انسان: وجود 
حالات نفسانی (و نه ماهیت آن‌ها) را با وجود نفس (و نه ماهیست آن) مقایسه 
می‌کند می‌بیند که تحفّق کیفیات انفعالی مانند ترس و امید. شادی و اندوه و.. قائم 
به وجود نفس است به گونه‌ای که با فرض عدم وجود نفس: جایی برای وجود 
آن‌ها بافی نمی‌ماند. بر حلاف وجود نفتن که نبازمند به آن‌ها نمی‌باشد و بدون 
آن‌ها هم قابل نحقّق است. با توجّه به اين مقاینبه و سنجش, موجودات را به دو 
قسم تقسیم می‌کنيم و دستة اول را «عرض؛ و دسته دوم را «جوهره می‌ناميم. 

اگر کسی مفهوم جوهر را مساوی با «غیر عرض؛ قرار دهد می‌تواند مطلق 
موجود را به جوهر و عرض تقسیم کند به طوری که وجود واخب تبارک و 
تعالی همم یکی از مصادیق جوهر به شمار آید چنان که بعضی از فلاسفه؛ غربی 
جنین کرده‌اند و در این صورت؛ تقسیم مزبور از تقسیمات اولیه وجود خواهد 
بود. ولی فلاسفة اسلامی؛ مقسم جوهر و عرض را ماهیّست ممکن‌الوجود قرار 
داده‌اند و از این روی؛ اطلاق جوهر را بر واجب‌الوجود بالذات؛: صحیح نمی‌دانند. 

از سوی دیگر بعضی از فلاسفة غربی» وجود جوهر را کمابیش مورد تشکیک» قرار 
داده‌اند چنان که بار کلی جوهر جسمانی را انکار کرده و هیوم جوهر نفسانی را ئیسز 
مورد شک قرار داده است: ولی کسانی که وجود اعراض خارجی را پذیرفته و وجود 
جواهر آن‌ها را انکار کرده‌انده ناخودآگاه به جای یک نوع جوهر به چندین نوع جوهر 
قائل شده‌اند؛ زیرا در ضنوزتی که مثلا بدیده‌های نفسانی به عنوان اغراضی برای نفس: 
تلقّی نشوند محتاج به موضوع نخواهند بود و در این صورت. هسر کدام از آذها 


۱:۲ آموزش فلسفه 


جوهری خاص خواهد بود. همچنین اگر صفات اجسام به عنوان اعراضی محتاج به 
موضوع. تلقی نشوند ناچار خودشان جوهرهایی جسمانی خواهند بود؛ زیرا منظطور از 
جوهره چیزی جز این نیست که موجود ممکن‌الوجودی محتاج به موضوع نباشد. 

در کنار این تقسیمات. می‌توان تقسیم کلی و اولی دیگری را برای مطلق موجود 
در نظر گرفت و آن تقسیم به مجرد و ماّی است یعنی وجود عینی؛ یا از قبیل وجود 
جسم و صفات جسمانی است که در این صورت «ماذی» نامیده می‌شود و با از این 
قبیل نیست که به نام امجر دا موسوم می‌گردد. 

این تقسیم چنان که ملاحظه می‌شود اختصاص به ممکن‌الوجود ندارد؛ زیرا یک 
قسم آن (مجرد) شامل واجب‌الوجود هم می‌شود. همچنین اختصاص به جوهر یا 
عرض ندارد؛ زیرا هر یک از مجرد و مادی می‌تواند جوهر یا عرض باشد؛ ما 
نفوس و مجردات تام از قبیل جواهز مجرد و اجسام از قبیل جواهر مادةی هستند و 
کیفیّات نفسانی از قبیل اعراض مجرد؛ و کیفیّات محسوس از قبیل اع اش مای به 
شمار می‌روند. 

ما در این بخش همین تقسیم را مطمخ نظر قرار می‌دهیم و پس از توضیح مفهوم. 
آن‌ها ویژگی‌های کلی آن‌ها را بیان می‌کنيم و سپس به بیان تفسیمات ثانویه و احکام 
آن‌ها می‌پردازيم و ضمتاً جواهر و اعراض را نیز مورد بحث قرار می‌دهیم. 


مفهوم واژه‌های «مجرد» و «مادی» 

واژ؛ «مجرد» اسم مفعول از «تجرید» و به معنای #برهنه‌شده» است و این معنی 
را به ذهن می‌آورد که چیزی دارای لباس یا پوسته‌ای بسوده که از آن کنده شده و 
بر هنه گردیده است. ولی در اصطلاح فلاسفه به معنای مقابل «مادتی» به کار می‌رود و 
منظور این است که موجودی دارای ویژگی‌های امور مادی نباشد و اصلاً عنایتی به 
سابقة ماه و برهنه شدن از آن یا از هر چیز دیگری در کار نیست و در واقع به 
معنای «غیر مادی» است. از این روی» برای فهمیدن معنای دقیق آن باید نخضست 
مفهوم وازة «ماتی» را روشن کرد. و نظر به اینکه این کلم منسوب به «ماده» 


بخش پنجم: مجرد و مادای ۱1۳ 


می‌باشد باید به توضیح معانی واه «ماده» بپردازيم. 

ماه که در لغت به معنای مددکننده و امتداددهنده است در اصطلاح علوم به چند 
معتی به کار می‌رود: 

۱. منطقیّین» کیفیّت واقعی نسبت بین موضوع و محمول قضیّه (ضرورت. امکان؛ 
امتناع) را مادة قضیه می‌نامند. 

۲ نیز به قضایایی که قیاس از آن‌ها تشکیل می‌شود صرف نظر از شکل و هیشت 
ترکیبی آن‌ها ماد قیاس می‌گویند. 

۳ در فیزیک. ماذه به موجودی گفته می‌شود که دارای صفات خاصی از قبیل جرم؛ 
جذب و دفع اصطکاک‌پذیری و .. باشد و آن را در مقابل نیرو و انرژی به کار 
ا وز نا 

در فلسفه؛ ماه به موجودی گفته می‌شود که زمينة پیدایش موجود دیگری 
باشد چنان که خاک زمينة پیدايش گیاهان و جانوران است و از این روی معنای 
فلسفی این کلمه متضمن معنای اضافه و نسبت. و نزدیک به معنای واژه «مایه» در 
زبان فارسی است. 

قلاسفه, نخستین مایة همه موجودات جسمانی را «مادةالمواد» یا «هیولای آولی؛ 
می‌نامند و دربارة حقیقت آن اختلاف دارند و ارسطوییان معتقدند که هیولای أولی 
هیچ گونه فعلیتی از خودش ندارد و حقیقت آن چیزی جز قوه و استعداد برای 
فعلیّت‌های جسمانی نیست. و بحث دریارة ان بعدا خواهد امد. 

حاصل آنکه: واه ماٍی در اصطلاح فلاسفه در مورد اشیایی به کار می‌رود که 
نسبتی با ماده جهان داشته, موجودیّت آن‌ها نیازمند به ماده و مایة قبلی باشد و گاهی 
به معنای عام‌تری به کار می‌رود که شامل خود ماه هم می‌شود و از نظر استعمال» 
تقریباً مساوی با کلمهُ «جسمانی» است: و وا «مجرد» به معنای غیر مادی و غیسر 
جسمانی است یعنی جیزی که نه حودش جسم است و نه از قبیل صفات و 
ویذگی‌های اجسام می‌باشد. 


13 آموزش فلسفه 


ویذگی‌های جسمائیات و مجردات 

جسم به صورت‌های مختلفی تعریف شده که مشهورترین آن‌ها از ایسن قرار 
ات 

۱ جسم جوهری است دارای ابعاد سه‌گانه (طوله عرض؛ ضخامت). و با 
دقت بیشتری گفته شده: جوهری است که بتوان سه حط متقاطم را در آن فرض 
کرد به گونه‌ای که زوایایی که از تقاطم خطوط سه‌گانه حاصل می‌شود قائمه 
باشند. و تعبیر «فرض کردن» را از این جهت اضافه کرده‌اند که شامل مانشد کُره 
هم بشود با اينکه در کره چنین خطوطی بالفعل وجود ندارد. اما می‌توان در درون 
آن چنین خطوطی را فرض کرد چنان که می‌توان با بریدن آن؛ حطوط مزبور را به 
و حو د آورد: 

۲. از متکلّمین در تعریفب جسم چنین نقل شده است: جوهری است که فضا 
را اشغال کند و به اصطلاح «شاغل یره باشد. 

۳ شیخ اشراق در تعریف آن می‌گوید: جوهری اشت که بشوان آن را مورد 
اشارة حسی قرار داد. 

دربار؛ این تعاریف و اينکه آیا هیچ کدام از آن‌ها «حدٌ نام منطقی» هست یا نه؛ 
بحث‌هایی انجام گرفته که ذکر آن‌ها ضرورتی ندارد. 

به هر حال؛ روشن‌ترین ویژگی جسم. امتداد آن در سه جهت است و این 
ویذگی لوازمی دارد از جمله آن‌ها اينکه عقلاً در سه جهست تا بی‌نهایت: قابل 
انقسام است. دیگر آنکه مکاندار است ولی نه به اين معنی که مکان: فضایی است 
مستقل از اجسام که به وسیلة آن‌ها پر می‌شود: بلکه به معنایی که در توضیح 
مکان خواهد آمد. سوم آنکه چنین موجودی طبعاً قابل اشار؛ حسی است؛ زیرا 
اشارء حسّی با توجه به مکان, انجام می‌گیرد و هر چه مکاندار باشد قابل اشارة 
حسّی هم خواهد بود. و سرائجام» موجود جسمائی دارای امتداد چهارمی است 
که از آن به «زمان» تعبیر می‌شود و بحث دربارة حقیقت زمان نیز خواهد آمد. 
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و اما جسمانیات يا امور مادی به معنای خاص که شامل خحود جسم و ساده 
نشود عبارت‌اند از توابع وجود اجسام و به دیگر سخن: اصسوری که به طور 
مستقل از اجسام. تحّق نمی‌يابند. و مهم‌ترین ویژگی آن‌ها این است که به تبع 
جسم قابل انقسام خواهند بود. بنابراین» روح متعلّق به بدن که به یک معنی 
اتحاد با آن دارد «جسمانی» نخواهد بود؛ زیرا حتی به تبع بدن هم انقسام‌پذیر 
نیست بر خلاف صفات و اعراض اجسام مانند رنگ و شکل که به تبع اجسام؛ 
قاپل انقسام هستند و از این روی «اموری جسمانی» به شمار می‌روند. 

با توجه به ویژگی‌های اجسام و جسمانیات می‌توان مقابلات آن‌ها را به عنوان 
ویژگی‌های مجردات فلمداد کرد؛ یعنی موجود مجرد نه انقفسام‌پذیر است و نه 
مکان و زمان دارد. تنها برای یک قسم از موجودات مجرد می‌توان بالعرض سیت 
مکانی و زمانی در نظر گرفت و أنْ نفس متعلق به بدن است. یعنی می‌توان گفت: 
جایی که بدن هست روحش هم هست. و زمانی که بدن موجود است روحش 
هم در همان زمان موجود است. ولی این مکانداری و زمانداری در واقع. صفت 
بدن است و در اثر تعلّق و اتحاد روح با بدن» از روی مسامحه و مجاز به آن هسم 
نسبت داده می‌شود. 

لازم به تذکر است که عرفا و فلاسفة اشراقی نوع سومی از موجودات را اثبات 
کرده‌اند که واسطه و برزخی میان مجرد کامل و ماتی محض است و آن را 
موجود مثالی نامیده‌اند و در اصطلاح صدرالمتآلهین و پیروانش به نام «مجرد 
مثالی و برزخی» نامیده می‌شود چنان که گاهی «جسم مشالی» نیز بر آن, اطلاق 
می‌گردد. در اين باره نیز توضیح بیشتری داده خواهد شد. 


یکی از تقسیمات اولیة موجود. تقسیم آن به واجب‌الوجود و ممکن‌الوجود با 
موجود بنفسه و موجود بغیره یا موجود غنی و فقیر است. 

۲ تقسیم دیگر این است که موجود اگر محتاج به موضوعغ و حالت و صفتی برای 
موجود دیگر باشد عرض, و در غیر این صورت جوهر می‌باشد. مقسم این تقسیم اگر 
مطلق موجود باشد از تقسیمات اولیّه: و اگر موجود ممکن‌الوجود باشد (آن‌چنان که 
فلاسفة اسلامی قائل شده‌اند) از تقسیمات تانویه به شمار می‌رود. 

۲ ذیگر از تقسیمات اولنة موجوده تقسیم آن به مجرد و مادٍی است؛ زیرا مقسم آن 
مطلق موجود می‌باشد و اختصاصی به ممکن‌الوجود یا جوهر یا عرض ندارد. 

؟. واه امجردا که در لغت به معنای «بر هنه‌شده» است در اصطلاح فلاسفه در مقابل 
اماذی» به کار می‌رود. 

۵ ماده دو اصطلاح منطقی دارد: یکی ماد قضایا (وجوب. امکان, امتناع) و دیگری 
مادة قیاس یعنی مقلامات آن» صرفنظر از شکل و هيشت ترکیسی آن‌ها: و اصطلام 
فیزیکی آن عبارت است از موجودی که دارای صفاتی از قبیسل جرم و جذب و دفع 
باشد. 

1 ماه در اصطلاح فلسفه عبارت است از جوهری که زمينة پیدایش موجود دیگری 
باشد مانند خحاک که ماده گیاهان و جانوران است. 

۷ جسم را به سه صورت تعریف کرده‌اند: 

الف) فلاسفه آن را چنین تعریف کرده‌اند: جوهری که بتوان در آن سه خط متفاطم 
فرض کرد به گونه‌ای که در محل تقاطع آن‌ها زوایای قائمه به وجود بیاید. 

ب) متکلمین جسم را به «جوهر شاغل حیْزه تعریف کرده‌اند. 

ج) شیخ اشراق آن را به جوهری که قابل اشارة حستی باشد تعریف کرده است. 
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۸ ساده‌ترین تعریفب جسم این است: جوهری که در سه جهت. امتداد داشته باشد؛ 
و لازمة آن این است که اولا در هر یک از جهات سه‌گانه تا بی‌نهایت قابل تقسیم باشد؛ 
و ثانياً مکاندار باشد. و الا قابل اشار؛ حستّی باشد» و رابعاً دارای امتداد زمانی باشد. 

٩‏ جسمانی عبارت است از موجودی که تابم وجود اجسام باشد و مستقل از آن‌ها 
نحقّق نیابد و بافی نماند و مهم‌ترین ویژگی آن این است که به تبم جسم: انقسام‌پذیر 
باشد. و از این روی؛ روح را نمی‌توان جسمائی دانست؛ زیرا نه جسم است و نه به تبع 
جسم انقسام می‌پذیرد. علاه بر اينکه مستقل از بدن هم باقی می‌ماند. 

۰ عرفا و فلاسفه اشرافی نوعی دیگر از موجودات را اثبات کرده‌اند که واسطه‌ای 
بین مجرد کامل ز فافی محض انت و گاهی #مجرد شالی» و گاهی «جسم مشالی» 
نامیده می‌شود. 


ظ 


اک 


. مهم‌ترین تقسیمات اولیةٌ موجود را بیان کنید. 

۲ مفهوم جوهر و عرض را شرح دهید و وجود آن‌ها را اثبات کنید. 

۲ در چه صورت می‌توان تقسیم موجودات به جوهر و عرض را از تقسیمات 
اولیه به حساب آورد؟ 

4 اصطلاحات علمی «ماده» را بیان کنید. 

۵. مفهوم واژه‌های مجرد و مادی را توضیح دهید. 

1 تعاریف جسم را بیان کنید. 

۷ مهم‌ترین ویژگی‌های اجسام کدام است؟ 

۸ معنای واژه «جسمانی» و ویاگی موجودات جسمانی را بیان کنید. 

٩‏ آیا می‌توان روح زا جسمانی دانسث؟ 

۰ موجود مثالی چیست؟ 


فرق بین «جای» و «کجایی؛ 


مقلدامه 

مبحث زمان و مکان از جمله مباحث مهم فلسفی است که همواره مورد توجه 
اندیشمندان و فیلسوفان بوده: و پیوسته تاژگی و طراوت خود را حفظ کرده و 
هیچ گاه دست‌خوش کهنگی و پزمردگی نگشته و پروندة آن به بایگانی سپرده 
نشده است. و با اینکه نوابغ فلسفه شرق و غرب دربارة آن‌ها بسیار اندیشیده و 
سخن گفته‌اند و از جمله فیلسوف بزرگ شرق, آبن سینا در طبیعیات شفا به 
تفصیل پیرامون آن‌ها قلمفرسایی کرده است هنوز هم جای ژرف‌اندیشی و 
پژوهش و کاوش در زوایای این مبحث: وجود دارد. 

نظریّات فیلسوفان و صاحبنظران به قدری دربار؛ زمان و مکان؛ مختلف و متنافض 
و مشتمل بر آرا شگفت‌انگیز است که کمتر مسئله فلسفی را می‌نوان با آن مقایسسه 
کرد؛ مثلا از یک سوی, زمان و مکان را از جواهر مجرد شمرده‌اند و از سوی دیگر 
آن‌ها را تا سر حل امور وهمی و پنداری تنزل داده‌اند و «کانست» فیلسوف مشهور 
آلمانی آن‌ها را از امور ذهنی و به تعبیر خودش «صورت حسساسیت» دانسته است 
ولی غالب فیلسوفان آن‌ها را از اعراض خارجی به شمار آورده‌اند. 

در این میان, فیلسوف بزرگ اسلامی صدرالمتالهین شیرازی در مسئلة زمان؛ 
گوی سبقت را از همگان ربوده و نظرية بسیار مهم و استواری را ارائه داده که 
می‌توان آن را سخن نهایی در اين مسئله دانست. نیز می‌توان اين نظریّه را پایه‌ای 
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اساسی برای اثبات حرکت جوهریه تلقّی کرد که دست کم تبیین فلسفی آن از 
ابتکارات و نوآوری‌های این فیلسوف عظیم می‌باشد چنان که در درس‌های آینده 
روشن خواهد شد. 

با توجه به اينکه در درس گذشته از مکان‌داری و زمانداری به عنوان 
ویژگی‌های ماذیات. سخن به میان آمد مناسب دیدیم که در اینجا به توضیحی 
پیرامون مکان و زمان بپردازيم. 
مسئلة زمان و مکان 

در همه زبان‌ها واژه‌هایی معادل جای و مکان و گاه و زمان وجود دارد و همه 
مردمان برای اشیا مادی نسبتی به مکان و زسان, قائل هسستند که آن را به 
ضورت‌های گوناگون بیان می‌کنند: جورشید در آسمان است؛ دریا جای زندگی 
ماهی‌هاست؛ کتاب روی میز است و .. 

همچنان که می‌گویند: پیغمبر گرامی اسلام (ص) در فرن ششم میلادی متولد 
شد؛ در زمان آن حضرت جنگ‌هایی مینان منسلمانان و کافران روی داد؛ دیروز 
مدرسه تعطیل بود و .. 

به طور کلی» درک عمومی این است که هر جسمی جایی دارد, بلکه غالب مردم؛ 
این حکم را تعمیم می‌دهند و چنین می‌پندارند که هیچ موجودی بدون مکان نیست؛ 
چنان که ساده‌اندیشان برای خدای متعال هم جایی در آسمان‌ها یا بالاتر از آن‌ها 
تصور می‌کنند که البّته تصوّری است ناذرست و در جای خودش بیان خواهد شد و 
عین این مطلب دربار؛ زمان و نسبت اشیا پدیده‌ها به آن هم جریان دارد. 

طیعاً فیلتتوف که شسناغختن و شناساندن-نقایق السیا را بنه غوننه هی گیسرد 
می‌بایست پاسخی به این سژال نیز بدهد که حقیقت مکان و زمان چیست؟ 
مخصوصاً با توجه به اينکه در بسیاری از مسائل فلسفی با این مفاهیم؛ برخورد 
می‌کنیم چنان که در درس گذشته: مکان و زمان را به عنوان ویژگی‌های امور مادی؛ 
معرفی کردیم و در مبحث خداشناسی به نفی مکان و زمان از خدای متعال می‌پردازيم. 
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نخستین مشکلی که در تبیین حقیقت مکان و زمان؛ وجود دارد و آن را به 
صورت مسئله دشواری در می‌آورد این است که مکان و زمان: قابل تجربة حسّی 
نیستند و در دام هیچ یک از اندام‌های حستی ما نمی‌افتند: نه با چشم دیده 
می‌شوند» نه با لامسه, لمس می‌شوند و نه با هیچ خسن فیگری دز که امی شسوانده او 
در عين حال» اشیا محسوس را به آن‌ها نسبت می‌دهیم به گونه‌ای که آن‌ها را از 
جهان مادی محسوس به حساب می‌آوريم. و درست به همین جهت بود که 
کانت آن‌ها را به عنوان کانال‌های ذهنی برای شناختن پدیده‌های عینی؛ معرفی 
کرد و نه به عنوان امور عینی و خارجی؛ و گروهی دیگر از اندیشمندان آن‌ها را 
اموری وهمی و پنداری شمردند؛ و از سری دیگر گروهی از فیلسوفان که 
نمی‌توانستند وجود خارجی آن‌ها را انکار کنند و نیز نمی‌توانستند وجودی مادی 
برای آن‌ها قائل شوند معتقد به مجرد بودت آن‌هنا شدند و بالاخره بسیاری از 
فیلسوفان آن‌ها را به عنوان اعراضی ماذی, تلقی کردند که وجود آن‌ها با همیاری 
حس و عقل؛ ثابت می‌شود. 

طبعاً هر گروهی دلیل یا دلایلی برای اثبات نظريه خودشان اقامه کرده‌اند و به 
نقد دلایل دیگران پرداخته‌اند و صدرالمتالهین در سورد مان قول منقول از 
افلاطون یعنی مجرد بودن فضا را تأیید می‌کند هرچند صحّت نسبت این قول به 
افلاطون. جای تردید و در خور تحقیق است. 

بدیهی است که بررسی هم اقوال و نقد همه دلیل‌ها در حوصله ایسن نوشتار 
نیست از این روی به ذکر مشهورترین اقوال» بسنده کرده. به تبیین نظریة مورد 
اند می‌پردازيم. 
فرق بین «حای» و ۱ کجاییا و بین «گاه) و «جه گاهی» 
پیش از آنکه به بحث دربارة حقیقت مکان و زمان بپردازيم لازم است این نکته را 
یاداور شویم که فلاسفه. میان مفهوم جای (< مکان) و کجایی(< آبن) و همچنین 
میان مقهوم گاه (- زمان) و چه وقتی (< متی) فرق می‌گذارند و مفهرم کجایی و 
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چه وقتی يا چه گاهی را مفاهیمی نسبی می‌شمارند که از نسبت شیء به مکان و 
زمان: حاصل می‌شود و در جدول مقولات ارسطوبی در میان مقولات هفتگانهة 
عرضی نسبی قرار می‌گیرد هرچند به نظر می‌رسد که اساسا این گونه مفاهيم را 
نباید جزء مفاهیم ماهوی و مقولات به حساب آورد و وجه آن با توجه به 
ویژگی‌های انواع مفاهیم که در درس پانزدهم بیان شد زوشن می گردد. 
به هر حال, ارسطوییان بر آن‌اند که مفهوم «کجایی» و مفهوم «چه وقتی» هر کدام 
مفهوم ماهوی مستقل و مقولةٌ خاصی است و ربطی به ماهیت زمان و مکان ندارد 
و دیگران هم تردیدی ندارند که این گونه مفاهیم از نسبت به زمان و مکان پدید 
می‌آید و با مفاهیم مکان و زمان, فرق دارد. از این روی: باید توجه داشته باشیم که 
بحث دربارة مکان و زمان را با بحث دربارة این مفاهیم تسبی و اضافی؛ خلط نکنیم. 
حقیقت مکان 

دربار؛ ماهیّت مکان, اقوال نادری نقل شده که بسیار ضعیف بوده و در خور بحت 
و بررسی نیست و فیلسوف به نام هم به آن‌ها قائل نشده است مانند فول به اینکه 
مکان عبارت است از هیولای اجسام يا از صورت‌ها و فعلیت‌های آن‌هاء یا فضای 
جسمانی مستقلی است که جهان در آن گنجانیده شده است: 

در میان اقوال؛ دو قول معروف وجود دارد که یکی از افلاطون نقل شده و بعضی 
از حکما اسلامی مانند صدرالمتآلهین آن زا: تاد کرده‌اند؛ و دیگری از ارسطو نقل 
شده و اکثر حکما اسلامی مانند فارابی و ابن سینا آن را پذیرفته‌اند. 

اما نظریّه‌ای که از افلاطون نقل شده این است که مکان بعل خن هرن نتفر دی أسنتا 
که مساوی با حجم جهان می‌باشد. ۱ 

ظاهر این قول عجیب به نظر می‌رسد؛ زیرا موجود مجرد هرچند مجرد مشالی و 
برزخحی باشد نسبتی با موجودات مای ندارد و نمی‌تواند ظرفی برای آن‌ها انگاشته 
شود. اما احتمال دارد که در تقل و ترجمه این کلام اشتباهی رخ داده باشد با منظور از 
لفظ «مجرد» معنای اصطلاحی آن نباشد؛ و مزید آن این است که میرداماد نسبت ایسن 
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قول را به افلاطون, انکار کرده است. طبق این احتمال می‌توان کلام مزبور را به این 
صورت تفسیر کرد که: مکان همان حجم جهان است در صورتی که به طور جداگانه 
در نظر گرفته شود (و به این معنی اتجریده شود). 

و اما نظریه‌ای که از ارسطو نقل شده این است که: کان عبارت است از بسطم 
داخلی جسمی که مماس با سطح خارجی جسم دیگر باشد مانند سطح داخلی لیوان 
که مماس با سطح خارجی آبی است که در آن ريخته شده است: 

بر این نظریّه اشکال شده که اگر فرض کنیم یک ماهی در نهر جاری ایستاده باشد 
بدون شک سطح آبی که ممّاس با سطح بدن آن است پیوسته تغییر می‌کند و طبق 
نظریه مزبور باید بگویيم که مکان آن دائماً تغییر می‌یابد در صورتی که فرض کرده‌اییم 
که در جای خودش ایستاده و تغییر مکانی برایش رخ نداده است. 

نکته دقیق دیگری که باید مورد توجه قزار گیرد این است که تعریسف مزبور از دو 
مفهوم اساسی تشکیل شده: یکی سطح داخلی جسم حاوی؛ و دیگری مماس بودن با 
سطح خارجی جسم محوی. اما «سطح) از قبیل «مقدار» و از مقوله «کم» است و امًا 
«مماس» طبق نظرية ارسطوییان از مقولة «اضافه" است و از جمع بین دو مقوله مقولة 
سومی به وجود نمی‌آید. از سوی دیگر, مماس بودن؛ حالتی است عرضی برای سطح 
مزبور» و از این روی نمی‌توان آن را فصل و از ذانیّات آن به شمار آورد و بدین 
ترتیب آن را نوع خاصّی از مقولة کم متصل دانست. و به هر حال» جدای این سال 
باقی می‌ماند که سرانجام؛ مکان از چه مقوله‌ای است؟ 

به نظر می‌رسد اولاً مفهوم مکان از مفاهیم نفسی مانند انسان و حیوان یا رنگ و 
شکل نیست. بلکه مفهومی است عرضی مشتمل بر معنای نسبت و اضافة بسه شبی. 
مکاندار و برای به دست آوردن این مفهوم باید دو چیز را از دیدگاه خاصی با یکدیگر 
بسنجیم تا یکی را مکان دیگری به حساب آوریم و اين, نشانة آن است که مکان از 
قبیل ماهوی و داخل در مقولات نیست تا در صدد تعیین مقول آن باشیم؛ بلکه مفهومی 
است انتزاعی. 


(. ررگ: قبات: ص 1۹8 
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انیا برای اینکه چیزی را مکان چیز دیگری بدانیم لازم نیست که ماهیّت 
خاص یا جوهر آن را در نظر بگیریم؛ مثلاء وقتی لیوان را در مکان آب می‌دانیم از 
آن جهت نیست که جسمی است بلورین: با هنگامی که آب را جای ماهی 
می‌نامیم از آن جهت نیست که مایعی است مرکب از اکسیژن و نیدروژن, بلکه از 
آن جهت که گنجایش شیء مکاندار را دارد و آنچه ذر حقیفت لحاظ می‌شود 
ظرفیّت است نه جوهر آن. 

با توجه به این دو نکته می‌نوان گفت: هر گاه مفداری از حجم جهان را 
جداگانه در نظر بگیریم و آن را با جسمی که در آن گنجیده است؛ بسنجیم حجم 
مزبون, مکان آن خواهد بود. 

لازم به تذکر است که گاهی مکان,؛ بتر مقدار حجمی اطلاق می‌شود که 
کنجایش بیش از شی منسوب به آن را داردچنان که خانه و شهر را مکان 
یمین من تام فلاسفه به این نکته توجه داشته‌اند و چنین مکان‌هایی را 
«مکان‌های غیر حقیقی! نامیده‌اند. 

حاصل آنکه: مکان حقیقی هر شیم عبارث است از مقداری از حجم جهان که 
مساوی با حجم جسم منسوب به مکان باشد از آن جهت که در آن گنجیده است. 

از جمله نتایجی که از این تحلیل فلسفی به دست می‌آید این است که مکان؛ 
تابع جهان است و قبل از پیدایش یا بعد از فنا آن, مکان وجود ندارد چنان که 
نمی‌توان حجم یا سطح چیزی را موجود مستقلی به حساب آورد و برای آن؛ 
خلق و ایجاد مستقلی در نظر گرفت؛ بلکه اساسا مفاهیمی مانند حجم و سطح 
نمایانگر چهره‌هایی از وجود اجسام هستند که ذهن آن‌ها را جداگانه در نظر 
می‌گیرد و از اين روی می‌توان این گونه اموری که آعراض شمرده می‌شوند را از 
شئون وجود جوهرهای مای په حساب آورد. و با دقت در این مطلب» روشن 
می‌شود که چرا مکان؛ اختصاص به اجسام دارد و از ویژگی‌های موجودات مادی 
به شمار می‌رود؛ زیر منشا انتراع آن چیزی جز حجم اجسام نیست. 
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. علّت اينکه تبیین حقیقت مکان و زمان» دشوار است این است که از یک سوی؛ هیچ 
کدام از آن‌ها مستقیماً مورد تجربة حسّی» واقع نمی‌شوند و از سوی دیگر از امور مربوط به 
جهان ماذٍی محسوس به شمار نمی‌آیند. همین امر: موجب این شده که کانسث آن‌ها را از 
امور ذهنی و به اصطلاح خودش «صورت حساسیّت» بداند و بعضی دیگر آن‌ها را وهمی و 
پنداری بشمارند و نیز برخی آن‌ها را مجرد. و برحی دیگر مادی به حساب آورند. 

۲ آنچه به نام مقوله «این» ( کجایی) و نقولة «متی» (- چه وقتی) نامیده می‌شود 
مفهومی است که از نسبت به مکان و زمان به دست می‌آید و نباید چنین تصور شود که 
مکان همان مقول «آاین» و زمان همان مقوله امتی» است. گو اینکه مفاهیم کجایی و چه 
وقتی و سایر مفاهيم مشتمل بر نسبت هم در خقیقت؛ مفاهیم ماهوی نیستند و نباید آن‌ها را 
از مق لات به شمار آورد. 

۳ از افلاطون, نقل شده که مکان بعد جوهری مجردی است که مساوی با حجم جهان 
می‌باشد. و اين قول را صدرالمتالهین تأیید کرده است. 

ظاهر اين سخن عجیب به نظر می‌رسد؛ زیرا موجود مجرد نسی‌تواند ظرفی برای 
موجود مادی انکاشته شود. و شاید اشتباهی در نقل یا ترجمه؛ رخ داده باشد و بتوان آن را 
به این صورت تفسیر کرد که مکان همان حجم جهان است که ذهن انسان آن را از اجسام 
اتجرید» می‌کند یعنی آن را جداگانه در نظر می‌گيرد. 

۵ از ارسطو نقل شده که مکان عبارت است از سطح داخلی جسم حاری که مماس با 
سطح ظاهری جسم محوی باشد. و این قول را فارابی و ابن سینا پذیرفته‌د 

1 بر این قول. اشکال شده که طبق این نظریه جسم ساکنی که در میان جسم روان و 
متحرکی قرار گرفته است باید از یک نظر, مکان ثابتی داشته باشد؛ زیرا فرض بر سکون آن 
است و از نظر دیگری باید مکانش متغیّر باشد؛ زیرا سطح مماس با آن در حال تغییر است. 

۷ با توجه به اینکه مفهوم «سطح)؛ از مقوله کمیّت و مفهوم امماس از مقولة اضافه 
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است نمی‌توان مجموع آن‌ها را مقولة سومی شمرد؛ و نیز از آن جهت که مماس بودن؛ یک 
حالت عرضی برای سطح مزبور است نمی‌توان آن را فصل مقوّم برای نوعی از کمیّت به 

۸ به نظر می‌رسد که مفهوم مکان مفهوم نفسی و ماهوی نیست. بلکه مفهومی است 
قیاسی و انتزاعی که از مقايسة دو شوم از دیدگاه خاصی به دست می‌آید و آن دیدگاه 
عبارت است از گنجیده شدن یکی در دیگری, و در حقیقت گنجایش و حجم یکی از 
آن‌هاست که با دیگری سنجیده می‌شود و همین حجم منشأًانتزاع مفهوم مکان است. 
شیء عبارت است از مقداری از حجم جهان که مساوی با حجم جسم مکاندار باشد از آن 
جهت که در آن گنجیده شده آنتسان 

۰ مفاهیمی مانند سطح و حجم که از اعراض جسم به شمار می‌روند در حقیفت از 
شئون وجود و چهره‌هایی از واقعیت آن‌ها هستئد و بدین معنی می‌توان این گونه اعراض را 
از شنون جوهر به شمار آورد. و به همین جهت است که جعل و ایجاد مستقلی به آن‌ها 
تعلق نمی گیرد. 

۱ مکان هم که از حجم اجسام؛ انتزاع می‌ شود طبعاً وجودی تبّمی و طفیلی خحو اهلد 
داشت و نمی‌توان قبل یا بعد از وجود جهان, وجودی برای آن تصوّر کرد. 

۲ نیز روشن شد که مکان از خواص اجسام است و شیم مجرد دارای نسبت مکانی 
نخو اهلد بود. 
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۷ پرسش 


۱ دشواری مشترک بین مسأله مکان و مسألة زمان چیست؟ 

۲. فرق بین مفهوم مکان و مفهوم «آین» و همچنین فرق بین مفهوم زمان و 
مفهوم «متی» را بیان کنید. 

۳ آیا مفاهیم نسبی را می‌توان از مقولات حقیقی به شمار آورد؟ چرا؟! 

؛. قول افلاطون را دربار مکان بیان و نقمادی کنید. 

۵ قول ارسطو را دربار؛ مکان؛ بیان و نقادی کنید. 

1 تبیین مورد تأیید دربار؛ مکان کدام است؟ 

۷ وجود اعراضی مانند حجم و سطح را چگونه می‌توان از شئون وجود جوهر 
دانست؟ 

۸ فرق بین مکان حقیقی و مکان غیر حقیقی چیست؟ 

٩‏ آیا می‌توان برای مکان؛ وجودی مستقل از جهان فرض کرد؟ چرا؟ 

۰ چرا مکان اختصاص به اجسام دارد؟ 


بخت دزباره حفیفت زمان 


بحث دربارة حقیقت زمان 

دربار؛ حقیقت زمان نیز اقوال عجیبی نقل شده که شیخ‌الرئیس در طبیغیات 
شفا به آن‌ها اشاره کرده است. ولی گویا حل مسثلة زمان از نظر فلاسفه اسلامی؛ 
سهل تر از مسئله محان بو دو؟ زیرا تقریباً همکن :یر این قول» اتفاق داشتتهانك کته 
زمان بوعی مقدار و کمیت متصل ات که ویزگی آن؛ قرارنایذ پری می‌باشد و به 
واسطة حرکت؛ عارض پر اجسام می‌شود. بدین تر نیس جایگاه زمان در جدول 
مقولات ارسطویی کاملاً مشخص مَیَشَود. صدرالمتآلهین نیز در بسیاری از 
سخنانش همین بیان را آورده است: ول پس از تعقیق نهایی در مسئلة حرکست: 
بیان جدیدی را ارائه کرده که اهمیّت ویژه‌ای دارد. 

بیان فلسفه دربارة زمان هرچند بیانی روشن می‌نماید ولی با دفت در پیرامون 
آن, نقاط ابهام و سژال‌انگیزی رخ می‌نماید که ژرف‌اندیشی بیشتری را می‌طلبد و 
شاید همین امور: نظر ریزبین و موشکاف صدرالمتآلهین را جلب کرده و او را به 
ارائة نظربه جدیدی کشانده است. 

برای توضیح این نقاط باید به پاره‌ای مبانی قوم که ارتباط بااین مسئله دارد 
اشاره کنیم هرچند فعلا جای بحت و تقیق قوباره آنها تست 

از جمله آنکه فلاسفه معمولاً حرکت را به عنوان «غرض» معرفی کرده‌اند ولی 
توضیح بیشتری دربارة آن نداده‌اند. تنها بعضی از ایشان آن را از مقوله «آن یفعل» 
یا «ان ینفعل» دانسته و شیخ اشراق آن را مقولهٌ مستقلی در کنار جوهر و کمیت و 
کیفیت و اضافه به حخساب آورده و بدین بر نیسیاه شمارة متولات ۳ فمتحتسر در 
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پنج مقوله نموده و سایر مقولات نسبی را انواعی از اضافه شمرده است. و شاید 
از بعضی از سخنان دیگر فلاسفه استفاده شود که خحود حرکت را داخل در . 
مقولات نمی‌دانسته‌اند, 

دیگر آنکه حرکت را منحصر به چهار مقول؛ (کم و کیف و وضع و آیین) 
می‌دانسته‌اند و حرکت انتقالی را حرکتی در مقولهة «آين» می‌شسمرده‌اند و حرکت 
در سایر مقولات و از جمله جوهر را محال می‌بنداشته‌اند. بنابراین» حرکتی که آن 
را واسطه ارتباط اجسام با زمان می‌دانسته‌اند ناچار حرکت در یکی از مقولات 
چهار گانة عرضی بوده است. 

از سوی دیگر همة ایشان فرضیّهُ افلاک ثه‌گانه را به عنوان اصل موضوع 
پذیرفته بودند و پیدایش زمان را به حرکست دوری وضعی فلک اقصی نسبت 
می‌داده‌اند و این مطلب در بعضی از مخنان صدر المتألهین ثیز آمده است. 

با توجه به این مبانی و مطلب: سژالاتی دربار؛ تعریف مشهور زمان؛ طرح 
می‌شود که مهم‌ترین آن‌ها از این قراز است: 

۱ شکی نیست که زمان» امری ممتد و قابل تقسیم است و از ایین روی نوعی 
کمیّت یا امری کمیّت‌دار به شمار می‌رود ولی به چه دلیل باید آن را کمیّست حرکت 
دانست؟ 

جواب ساده‌ای که از این سوال داده می‌شود این است که زمان, امری سیّال و 
بی‌قرار است به گونه‌ای که حتی دو لحظ از آن قابل اجتماع نیست و ضرورتا 
باید یک جزء از آن بگذرد تا جزء بعدی به وجود آید. و چنین کمیّتی را تنها 
می‌توان به جیزی نسبت داد که ذاتا سیال و بی‌قرار باشد ون آن غیسر از تخز کم 
نیخو اهد بود. 

چنان که ملاحظه می‌شود این جواب» مبتنی بر اين است که تدرج و سیلان و 
بی‌قراری مخصوص خحرکت است؛ حرکتی که به نظر پیشینیان؛ اختصاص به 
مقولات چهارگانة عرضی داشته و از اين روی امکان اینکه زمان» کمیّتی برای 
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جوهر جسمانی باشد را نفی می‌کرده‌اند. اما آیا این مبنی صحیح است؟ و آیا اگر 
فرض کنیم که هیچ حرکت عرضی در عالم نمی‌بود جابی برای مفهوم زمان هم 
وجود نمی‌داشت؟ 

۲ حرکتی که واسطة ارتباط پین اجسام و زمان است چگونه واسطه‌ای است؟ 
آیا واسط در ثبوت است و در نتیجه؛ خود اجسام هم حقیقتاً به واسطة حرکت؛ 
زماندار می‌شوند؛ يا واسطة در عروض است و هیچ گاه خود اجسام حقیقتا 
زماندار نخواهند بود و به دیگر سخن: اتصاف جوهر جسمانی به زسان؛ اتصافی 
بالعرض می‌باشد؟ 

شاید جوابی که بایستی بر اساس مبانی ایشان به این سوال داده شود پذیرفتن 
همین شق دوم باشد. ولی آیا به راستی می‌توان پذیرفت که خود اجسام. صرف 
نظر از دگرگونی‌های پیوسته و تلاریجی‌شال متثصف به زمانداری نمی‌شوند؟ و آبا 
اگر فرض کنیم که همه دگرگونی‌ها به صورت دفعی اما پی‌دریی تحفق یابد میان 
آن‌ها تقدم و تأخر زمانی نخواهد بود؟ 

اکنون فرض می‌کنيم که ایشان حرکت را واسطه در ثبوت می‌دانسته اصاف 
اجسام را به زمانداری بعد از وقوع حرکت اتصافی حقیقی می‌شمرده‌اند. لازمة 
این فرض آن است که اجسام ذاتاً قابلّت اتصاف به این کمیت حاصل از حرکت 
را داشته باشند هرچند قبل از تحقق حرکت. بالفعل واجد آن نباشند چنان که 
موم قبل از آنکه به شکل کره یا مکعّب درآید چنین قابلیتی را دارد؛ زیرا دارای 
امتداد و حجم است. امّا فلاسفة پیشین هیچ راهی برای نفوذ سیلان و حرکت در 
ذات اجسام نمی‌دیده‌اند؛ بنابراین چگونه می‌توانسته‌اند اتصاف چنین موجودی را 
به صفتی که عین سیلان و بی‌قراری است پپذیرند؟ این درست مثل آن است که 
بخواهیم خط و سطح و حجم را هرچند به واسطه علتی به موجود مجرد و فاقد 
امتدادی نسبت بدهیم به گونه‌ای که حقیقتاً متصف به اين کمیت‌ها بشودا 

۳- سوال دیگر آن است که رابطه بین حرکت و زمان چگونه رابطه‌ای اسست؟ 
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آیا حرکت علّت پیدایش زمان است آن چنان که از ظاهر بسیاری از سخنان 
ایشان بر می‌آید يا تنها معروض آن است؟ و به هر حال؛ خود حرکت را باید از 
جه مقوله‌ای به حساب آورد؟ و اتصاف آن را به زمان چگونه تبیین کرد؟ 

قبلاً اشاره شد که بعضی از فلاسفه مانند شیخ اشراق» حرکت را مقولة عرضی 
مستقلی دانسته‌اند» و بعضی دیگر حرکت را امری دورویه دانسته: رویة منتسب به 
فاعل آن (تحریک) را از مقوله «آن یفعل» و رویه متسب به منفعل و متحصرک 
(تحرک) را از مقولة «آن ینفعل» شمرده‌اند ولی از سایرین بیان روشنی نیافته‌ایم. 
به هر حال, پاسخ به این بخش از سژال» نیاز به دقّت بیشتری دارد. اما تعبیر علّت 
و معلولیت دربار؛ٌ حرکت و زمان را می‌توان نوعی توسعه در اصطلاح علیّت به 
حساب اورد جنان که به نظایر ان در درس سی و هفتم اشاره شلد 

سوال دیگری را نیز می‌نوان طرح کرد و آن ایين است که اگر ملاک 
احتصاص زمان به حرکت؛ بی‌قراری ذاتی ان است این معنی در همه حرکات» 
یافت می‌شود پس چرا فلاسفه: پیدایش زمان را به حرکت وضعی فلک اطلس؛ 
نسبت داده‌اند؟ و آیا اگر فلک اطلس نمی‌بود با حرکتی نمی‌داشت دیگر 
پدیده‌های جهان دارای تقدم و تأخر زمانی نمی‌بودند؟ و اساسا چگونه می‌توان عرضی 
را که قائم به موضوع خودش می‌باشد ظرفی برای سایر اشیا و پدیده‌ها دانست؟ 

به این سژال هم به این صورت می‌توان پاسخ داد: زمانی که فلاسفه پیدایشش 
را به فلک اقصی نسبت داده‌اند زمان مستمر و دائمی یا به تعبیر دیگر زمان مطلسق 
است و این مطلب. منافائی ندارد با اينکه هر یک از پدیده‌های خاص. زمان 
محدود و مخصوصی داشته باشند. و منظور از ظرف بودن زمان پدیدآمده از فلک 
برای سایر حوادثه بیش از این نیست که امتداد زمانی هر یک از آن‌ها بر جزشی 
از امتداد زمانی حرکت فلکه انطباق می‌پابد. 

ولی می‌دانيم که «اين خانه, از پای‌بست؛ ویسران اسست؟؛ زیسرا فرضيه افلاکه» 
ابطال شده و اعتبار خود را از دست داده است: 
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با طرح این سژالات و تلاش برای پاسخ‌گوبی به آن‌ها روشین می‌شود که 
مس زان بهآن آسانی که در آغاه تصور می‌شد قابل حمل نیست و نظرب؛ 
مشهور میان فلاسفه, نظريّة قانمکننده‌ای نمی‌باشد. 

اکنون نوبت آن فرارسیده که به بیان ابتکار صدرالمتألهین در این زمینه بپردازيم. 


یه صدرالمتألهین 

صدزالمتالهین با پذیرفتن نقطه‌های مثبتی که دز سخنان پیشینیان در پیرآامون 
زمان؛ وجود داشته و با نکیه بر آن‌ها به زدودن نقاط ضعف و جبران کمبودها و 
کاستی‌های نظریة ایشان می‌پردازد و در نتیجه. نظرية جدیدی را ارائه می‌دهد که 
مسئلة زمان و مسثلة حرکت جوهریه را توأماً حل می‌کند و حفاً باید آن را یکی 
از ارزشمندترین ابتکارات وی در فلشفه به شنمار آورد. 

اما نقطه‌های مثیت عبارت‌اند از: 

۱. زمان. امری ممتد و انقسام پذیر و به یک معنی از کلیّات است. 

۲ زمان و حرکت. رابطه‌ای نزدیک و ناگسستنی دارند و هیچ حرکتی بدون 
زمان. تحقق نمی‌پابد چنان که تحقق زمان بدون وجود نوعی حرکت و دگرگونی 
پیوسته و تدریجی: امکان ندارد. جه اینکه گذشت اجزا پی‌دربی زمان» خود تواقی 
دگرگونی تدریجی (حرکت) برای شیم زماندار است. 

آما نقطه‌های ضعفی که وی در سخنان ایشان یافته و در صدد جبران آن‌ها 
بر آمده عبارت‌اند از؛ 

۱ ایشان زمان و حرکت را از اعراض خارجية اشیا دانسته‌اند در صورتی که به 
نظر وی آن‌ها از عوارض تحلیلیه می‌باشند و چنان نیست که بتوان برای آن‌ها 
وجودی منحاز از وجود موضوعاتشان در نظر گرفت. بلکه تنها در ظرف تحلیل 
ذهن است که صفت و موصوف. و عارض و معروض از یکدیگر انفکاک 
می‌پذیرند و گرنه در ظرف خارج؛ بیش از یک وجود ندارند. 

۲.ایشان خرکنت زا بنه اضرا اختضاضن دادفاند و از این رو انتسات 
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بیواسطه زمان را به اجسام؛ انکار کرده‌اند در صورتی که اصلی‌ترین حرکات را 
باید حرکت در جوهر دانست؛ زیرا محال است چیزی که در ذات خود امتدادی 
گذرا نداشته باشد بواسطه امر دیگر متصف به کمیث گذرا گردد چنان که توضیح 
آن در مبحث حرکت خواهد آمد. از این روی زمان را باید مستقیما به خود آن‌ها 
نستت داد و آن را بعد چهارمی ‏ برای آن‌ها به حساب آورد. 

حاصل آنکه طبق نظریّهُ صدرالمتألهین زمان عبارت است از بُعد و امتدادی 
گذرا که فر موجود جسمانی علاوه بر ابعاد مکانی ناگذرا (طول و عرض و 
ضخامت) داراست. 

اما پاسخ وی از نخستین سژال از سوال‌های چهارگانة مسذکور این است که 
زمان؛ توأم با حرکت جوهریه‌ای است که عین وجود اجسام می‌باشد و 
احتصاصی به حرکات غعرضی ندارد, ۱ 

و پاسخ وی از سوال دوم این خواهد بود که زمان و حرکنت: دوگانگی 
وجودی ندارند تا یکی را علت پیدایش دیگری بشماریم و اجسام را به واسطه 
حرخت نار از فانشان مرثبط با زمات" پتداژيم تا جسای سنوال از کیفیست ایسن 
وساطت باشد بلکه اجسام در ذات و جوهر خودشان؛ هم اتصاف حقیقی به 
حرکت و دگرگونی دارند و هم اتصاف حقیقی به زمان و گذرایی. و همان‌گونه 
که امتدادهای مکانی چهره‌هایی از وجود آن‌هاست امتداد زمانی هم چهر؛ دیکری 
از وجود آن‌ها می‌باشد. 

و اما جواب وی از اينکه حرکت از چه مقوله‌ای است این است که حرکت از 
مفاهیم و مقولات ماهوی نیست؛ بلکه مفهومی است عقلی که از نحوة وجود 
مادیّات. انتزاع می‌شود چنان که مفهوم ثبات. از نحوة وجود مجردات. انتراع 
می‌گردد. و همان‌گونه که ثبات افری نیست که در خارج: عارض موجود مجرد و 
ثابت شود حرکت هم عرض خارجی برای موجود ماذی نیست و این دهن 


۱. باید ترجه داشت که اصطلاح فلسفی, اعد چهارم» غیر از اصطلاح فیزیکی آن در نظریة انیشتاین است. 
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انسان است که وجود را تحلیل به ذات و صفت؛ و عارض و معروض می‌کند. 
همچنین پاسخ وی از کیفیت ظرف بودن زمان برای حوادث روشن است؛ زیرا 
زمان ظرف مستقلی از اشیا و پدیده‌ها نیست که وجود جداگانه‌ای داشته باشد و 
امور زماندار در آن بگنجد؛ بلکه همانند حجم اجسام» صفتی ذاتی و درونی برای 
آن‌هاست و طبعاً هر پدیده‌ای؛ زمانی مخصوص به حود خواهد داثست که از 
شئون وجودش به شمار می‌رود. نهایت این است که برای تعیین تفدم و تأخر 
آن‌ها نسبت به یکدیگر باید امتداد زمانی طولانی‌تری را در نظر گرفت و با تطبیق 
زمان‌های دیگر بر آن, موقعیت زمانی هر یک را تعیین کرد. و اگر فلکی وجود 
داشته باشد که امتداد زمانی آن از هر موجود زمانی دیگری بیشتر باشد می‌توان 
این نقش را به آن سپرد. و اگر وجود نداشته باشد (چنان که ندارد) همان امتداد 
گذرای کل عالم جسمانی؛ ملاک تعبین موقعیت, زمانی پدیده‌های جزنی خواهد 
بود چنان که حجم کل عالم مناط تعیین موقعیت مکانی پدیده‌های جزئی است. 
از اینجا هم‌زادی و هم‌گامی زمان و مکان به صورت روشن‌تری جلوه می‌کند 
و ژرفای تفسیری که برای مکان, ارائه دادیم بیشتر نمودار می‌گردد. 
بیان چند نکته 
واژة «آن» که در محاورات عرفی به معنای جزء کوچکی از زسان به کار 
می‌رود در اصطلاح فلسفی به معنای منتهی‌الیه قطعه‌ای از زمان و به منرِلة نقطه 
نسبت به خط می‌باشد و همان‌گونه که از تقسیم خط هیچ گاه به نقطه نمی‌رسیم 
یعنی خط تا بی‌نهایت قابل تقسیم است و هر جزئی از آن نیز دارای امتداد 
خواهد بود هرچند ذهن مانتواند امتدادهای خیلی کوچک را تصور کند: 
همچنین هر جزئی از زمان هر قدر کوتاه فرض شود دارای امتدادی خواهد بود و 
هیچ گاه از تجزية زمان به «آن» نمی‌رسیم. بنابراین ترکیب زمان از آنات پی‌درپی 
۲ وارة «دهر؛ که در عرف به معنای زمان طولانی است در اصطلاح فلسفی نه 
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رل رف یت به نهر بل ما مزا مات ی دور 
واقع» نشانة مبری بودن آن‌ها از امتداد زمانی است. چنان که واژة #سرمد» را به 
مقام الهی؛ اختصاص می‌دهند که نشانة تعالی وجود اقدس الهی از صفات هم 
بای ات مین را ۱ 

همچنین این دو واژه گاهی در برابر مقولة نسبی «متی» به کار می‌روند و از این 
روی گفته می‌شود که نسبت مجردات به مادیات «دهر» و نسبت مقام الهی به 
مخلوفات «سرمد» است و نیز گفته می‌شود که خدای متعال» تقدم سرمدی بر 
همه مخلوقات دارد و مجردات؛ تقدم دهری بر حوادث مادی دارند. 

۳. فلاسفة پیشین که زمان را از لوازم حرکات غرضی می‌دانستند جوهر اجسام 
و قذر متیقن جوهر فلک را فراتر از افق مان می‌شسمردند و برای آن؛ معیت 
دهری با زمان قائل بودند. اما با توجه به حرکت جوهریه و نفوذ زمان و گذرایی 
در ذات موجودات مادی باید همه آن‌ها را بی‌استننا: زمانی دانست. 

۲1 تقدم و تأخر زمانی: مخصوصن حسوادئی اسست که در عمود زمان؛ قرار 
می‌گیرند و خودشان دارای امتداد زمانی می‌باشند. و اما موجودی که فراتر از افنق 
زمان و دارای ثبات وجودی و مبری از دگرگونی و گذرایی باشد نسبت تقلم و 
تأخر با امور زمانی نخواهد داشت بلکه در واقم وجود او محیط بر زمانیات بوده؛ 
گذشته و حال و آینده نسبت به وی یکسان خواهد بود و به همین جهت گفته‌اند 
که حوادث پراکنده در پهنهة زسان؛ در ظرف ده اجتماع خواهند داشست 
«المتفرقات فی وعاء الزمان مجتمعات فی وعاء الدهره. 


۱۹۸ آموزش فلسفه 


. تعریف معروف زمان این است: کمیت متصل فرارنابذیری است که به 
واسطة حرکت. عارض پر اجسام می‌شود. 

۲ بعضی از فلاسفة پیشین» حرکت را مقوله‌ای مستقل؛ و بعضی آن را از قبسل 
«آن یفعل» و «آن بتفعل» دانسته و دیگران بیان روشنی دربارة آن ندارند. 

۳ همچنین ایشان حرکت را منحصر در چهپار مقوله عرضی دانسته‌اند و 
حرکت وضعی فلک اقصی را منشأ پیذایش, زمان معرفی کرده‌اند. 

4 علت اینکه زمان را کمیّت نحرکت دانبته‌اند این است که زمان اسری گذرا 
و بی‌قرار است و چیزی می‌تواند معتروض بی‌واسطة آن, واقع شود که ذاناً 
قرارناپذیر باشد. 

۵ اگر حرکت را واسطه در عروض زمان نسبت به اجسام بدانند لازمه‌اش این 
است که اجسام حقیقتاً متصف به زمان نشوند و اگر آن را واسطه در بوت 
بشمارند لازمه‌اش این است که ذاتاً دگرگون‌شونده باشند تا قابلیّت اتصاف به این 
کمیت بی‌قراز زا داشته باشند. 

1 ممکن است منظور ایشان از زمنی که از حرکت فلک پدید می‌آبد زمان 
مطلق باشد و وجود زمان‌های خاص اشی از حرکت هر جسمی را انکار نکرده 
باشند. و نیز ممکن است منظور ایشان از ظرف بودن زمان عطلق نسیت به 
پدیده‌های جزئی؛ انطباق زمان‌های جزئی آن‌ها بر اجزا زمان مطلق باشد. 

۷ ضدرالمتالهین دو ویدگی زفان را که پیشینیان ذکر کرده بودند بنه طور 
اجمال پذیرفت و آن‌ها عبارت‌اند از؛ 

الف) زمان. امری انقسام‌پذیر و از قبیل کمیاب است. 


پبخش پنجم: مجرد و مادی ۱1۹ 


ب) زمان, با حرکت. رابطه‌ای ناکسستنی دارد. 

۸ وی در دو مطلب اساسی دربار؛ زمان با گذشتگان مخالفت کرد: 

الف) زمان و حرکت را که ایشان از اعراض خارجیه می‌شمردند از عوارض 
تحلیلیة وجود مادی دانست که تنها در ظرف تحلیل ذهن. انفکاک پذبرند. 

ب) حرکت همزاد زمان را که ایشان حرکت در مقولات عرضی و به ویژه 
حرکت ذوری فلک می‌پنداشته‌اند حرکت جوهری اجسام دانست و بدین وسیله 
زمان را از شئون ذات آن‌ها معرفی کرد. 

٩‏ حقیقت زمان به نظر وی عبارت است از: بعد و امشدادی گذرا که هر 
جسمی در ذات خود علاوه بر امندادهای ناگذرا (طول و عرض و ضخامت) از 
آن بر خوردار است: 

۰ وی وجود زمان و حرکت را دوکانه ثمی‌داند تا یکی علت بسرای دیگری 
باشد و حرکت واسطه‌ای برای ارتباط اجسام با زمان. تلقی گردد و سئوال از 
کیفیت این وساطت به میان آید که وساطت در عزوض أست يا در ثبوت. 

۱. صدرالمتألهین حرکت رآ از قییل ماعیّات و مقولات نمی‌داند تا سوال شود 
که از چه مقوله‌ای است. بلکه آن را مفهومی عقلی می‌داند که از نحوه وجود 
مادیات انتزاع می‌شود همان گونه که مفهوم ثبات از نحوة وجود مجردات: انتزاع 
می‌ گردد. 

۲- وی برای هر پدیده‌ای زمان مخصوص به خوده قائل است که بعد چهارم 
وجود آن را تشکیل می‌دهد. و منظور از ظرف بودن زمان مطلق را انطباق 
امتدادهای زمانی جزئی بر امتداد زمانی کل جهان یا فلک اقتصی (بنا بر فرضص 
ثبوت آن) می‌داند که همگی از حرکت جوهریه و دگرگونی و گذرایی ذاتی آن‌ها 
انتزاع می‌شود. 

۳ «آن در اصطلاح فلسفی منتهی‌الیه قطعات زمانی و به منزلة نقطه نسبت 
په خط است و هیچ گونه امتدادی ندارد و از ایین روی. ترکیب یافتن زمان از 
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آنات؛ محال می‌باشد؛ زیرا هیچ گاه از ترکیب اشیا بی‌امتداد: امری ممئد به وجود 
نخواهد امد. 

6 دهر در اصطلاح فلاسفه به منزلٌ ظرفی برای مجردات: در مقابل زمان 
برای مادیات است جنان که در سورد خدای متعادل. وازة «سرمد» را به کار 
می‌برند. نیز ایسن دو واژه گاهی در مقابل مقولهة امتی و دارای مقهوم نسبت: 
استعمال می‌شود و از این رو است که که می‌گویید: نسبت ابتات به متغیرات؛ 
ذفر است. 

۵ بنا بر ثبوت حرکت جوهریه. وجود همه اجسام. گذرا و زمانی است و 
هیچ موجود جسمانی: دهری نخواهد بود. 

1 تقدّم و تأخر زمانی؛ مخصوص به امور زمانی است و موجودی که فراتر 
از افق زمان باشد نسبت به ژمانی به هیچ پدینده‌ای نخواهد داشت و گذشته و 
حال و آینده, نسبت به وی یکسان خواهد بود و موجودات پراکنده در ظرف 
زمان؛ نسبت به او مجتمع خواهند بود, و از اینجاست که گفته‌اند: «المتفرقات فی 
وعاء الزمان مجتمعات فی وعاء الدهر. 
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پر سل 


۱. قبل از صدرالمتآلهین. مسئلة زمان به چه صورتی حل شده بود؟ 

۲ چرا فلاسفه» زمان را کمیّت حرکت معرفی می‌کردند؟ 

۳ خود.حزکت زا از چه مقوله‌ای می‌داننتند؟ 

به نظر صدرالمتالهین مفهوم حرکت چگونه مفهومی است؟ 

۵ فلاسفه جه حرکتی را واسطه در اتصاف اجسام به زمان می‌دانستند؟ 

منظور اپشان وساطت در ثبوت بود یا وساطت در عروض؟ 

۷ به نظر صدرالمتالهین عروض زمان نسبّت به اجسام بی‌وامیطه است یا با 
واظطه؟ 

۸ به چه معنی می‌توان حرکت را علّت پیدایش زمان به شمار آورد؟ 

٩‏ طبق نظریَهُ صدرالمتالهین چه رابطه‌ای میان زمان و حرکت وجود دارد؟ 

۰ زمان مطلق چیست؟ و چگونه ظرفی برای پدیده‌های جزئی به حساب 
می‌آید؟ 

۱ قدر مشترک بین نظرية صدرالعتألهین و نظریة پیشینیان چیست؟ 

۲. نقاط احتلاف اساسسی بین آن‌ها کدام است؟ 

۳ تعریف صحیح زمان چیست؟ 

۶ «آن۷ جیست و جه نسبتی با زمان دارد؟ 

.٩‏ مفهوم فلسفی دهر را بیان کنید. 

٩‏ اصطلاح فلسفی سرمد چیست؟ 

۷. آیا در میان ماذیات؛ موجودی یافت می‌شود که ظرف وجودش دهر باشد؟ 

۸. معنای اجتماع زمانیات در وعاء دهر چیست؟ 


ی ۱ 
ون مسا 


درس چهل و چهارم 
انواع جواهر 


[ نات درا نام جوامر 
جوهر جستمانی 
جوهر نفسانی 


نظریات دربارة انواغ جواهر 

دربارة انواع جواهر ماتی و مجرد. اختلافاتی در میان فلاسفه وجود دارد: 
پیروان مشّائین. جوهر را به پنج قسم؛ تقسیم کرد‌اند: 

۱. جوهر عقلانی که مجرد تام است و علاوه بر اينکه ذاتاً دارای ابعاد مکانی و 
زمانی نیست تعلّقی هم به موجود مادی و جسمانی ندارد. 

باید توجّه داشت که اطلاق «عقل» بر چنین موجودی, ربطی به عقل به معنای 
وه درک‌کننده مفاهیم کلی ندارد و استعمال واژ؛ عقل دربار؛ آن‌ها از قبیل 
اشتراک لفظی است چنان که علما احلاق, عقل را به معنای سوم "یز به کار 
می‌برند. 

۲ جوهر نفسانی که ذاناً مجرد استٌ ولی تعلق به بدن (مرجود جخسمانی) 
می‌گیرد. بلکه بدون بدن: امکان پیدایش ندارد هرچند ممکن است پس از پدید 
آمدن؛ تعلقش از بدن, قطع شود و بعد از مرگ بدن هم باقی بماند. 

۳ جوهر جسمانی که دارای ابعاد مکانی و زمانی است؛ و ما نمودهای آن را 
به صورت اعراضی از قبیل رنگ‌ها و شکل‌ها احساس می‌کنيم و وجود خحود آن 
را با عقل اثبات می‌نماييم. مشائین هر جوهر جسمانی را مرکب از دو جوهر 
دیگر به نام «ماه» و اصورت» می‌دانند. 

۶ ماه یا هیولی که به عقیده ایشان جوهری است مبهم و بدون فعلیّت, که در 
همه اجسام؛ اعم از فلکی و عنصری؛ موجود است ولی ماد؛ هر فلکی تنها 
صورت خاص خودش را می‌پذیرد و از این روی به گمان ایشان کون و فساد و 
خرق و التيام در افلاک» محال است اما مادة عنصری انوا صور مختلف (به جز 
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صورت فلکی) را می‌پذیرد و از این جهت؛ عالم عناص عالم تحولات و تبدلات 
و کون فسادها است: 

۵ صورت که حییّت فعلیّت هر موجوذ جسمانی و منشأً آثار ویژه هر نوغ 
مادای است. صورت. انواع مختلفی دارد که از جملة آن‌ها صورت جسمیّه است 
که در همه جواهر جسمانی وجود دارد و قابل انفکاک از هینولی نیست: 
صورت‌های دیگری نیز هست که متتاوباً همراه با صورت جسمیّه در انواع 
مختلف جسمانی» تحعّق می‌یابند و قابل تغییر و تبدیل و کون و فسساد هستند 
مانند صور عنصری و صور معدنی و صور نباتی و صور حیوانی. 

از سوی دیگ شیخ اشراق» وجود هیولی را به عنوان یک جوهر بدون فعلیت 
و جزئی از جوهر جسمانی, انکار کرده و صورت جسمیّه را همان جوهر 
جسمانی دانسته و سایر صورت‌های عنصری و معدنی و نباتی رابه عنوان 
اعراضی برای جوهر جسمانی؛ پذیرفته است. و در میان پنج نوع جوهری که 
مشائین قائل شده‌اند تنها سه نوع از آن‌ها (جوهر عقلانی. جوهر نفسانی» جوهر 
جسمانی) را قبول کرده است. ولی نوع دیگری از موجودات را به غنوان 
واسطه‌ای میان مجرد تام و مادًی محض به نام «اشباح مجرده» و اصور معلفه» 
اثبات کرده که بعدا در اصطلاح متأخرین به نام «جوهر مثالی و برزخی» معروف 
شنلة اشست: 

قبلاً اشاره شد که بارکلی» جوهر جسمانی و طبعاً ماه و صورت مادی را انکار 
کرده است. وی معتقد بود که آنچه را ما به عنوان اشیا سای درک می‌کنيم در 
راقع صورت‌هایی است که خدای متعال در عالم نفس ما به وجود می‌آورد و 
واقعیّت آن‌ها همان واقعیّت نفسانی است و در ماوراء نفس: عالمی به نام عالم 
مادی وجود ندارد. 

نیز اشاره شد که هیوم. جوهر نفسانی را نیز مورد تشکیک قرار داده و اظهار 
داشته که ما فقط می‌توانيم پدیده‌های نفسانی (اعراض) را به صورت قطعی اثبات 
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کنیم؛ زیرا آن‌ها تنها اموری هستند که مورد تجر بة بی و اسطه قرار می گیرند. 


جوهر جسمانی 

در درس پیست و سوم وجود واقعیّت مادی به اثبات رسید و توضیح داده شد 
که تصوّر اينکه جهان مادّی تنها در عالم نفس و در ظرف ادراک انسان؛ وجود 
دارد پنداری نادرست است؛ زیرا انسان با علم حضوری می‌یابد که صورت حسّی 
را خودش به وجود نمی‌آورد پس اچار علتی بیرون از خودش هست که به 
نحوی تأئر در بیدایش ادراکات سحستی وی دارد. 

و اما فرض آیتخه نننای:تعال: بنون: وانبظه انز مسوزت‌هنای افراکنن را خن 
نفس ما پدید می‌آورد - آن‌چنان که از سخنان منقول از بارکلی به دست می‌آید - 
نیز فرض صحیحی نیست؟ زیرا نسیت فاعل مجرد به همه نفوس و همه زمان‌ها و 
مکان‌ها مساوی است. پس پدید آمدن بدیدة خاص در زمان معیّن, بدون وساطت 
فاعل‌های اعدادی و حصول شرایط خاض زمانی و مکانی. صورت نمی‌پذیرد گو 
اینکه همة عالم هستی آفریده خدای عتعال است و او تنها کسی است که هسستی 
موجودات را افاضه می‌فر ماید. جنان که در جای خودش بیان خواهند سد. به 
علاوه با انخار وجود ماذه: جایی برای نفس به عنوان جوهر متعلّق به ماد وجود 
نخواهد داشت و باید آن را از قبیل جواهر عقلانی و مجردات تام به حساب 
آورد در صورتی که مجرد تام معروض اعغراض و دست‌خوش دگر گونی‌ها واقع 
نمی‌شود. 

حاصلل آنکه: اعتقاد به جهان ماذی, علاوه بر اینکه یک اعتقاد ارتکازی و به 
یک معنی «فطری» است مقتضای برهان عقلی نیز هست. 

دراین میان؛ بعضی از اندیشمندان غربی؛ اظهار داشته‌اند که آنچه از جهان 
مادی: قابل اثبات است تنها اعراضی است که مورد تجربة حسّی: قرار می گیرد. و 
چیز دیگری به نام «جوهر جسمانی» قابل اثبات نیست؛ مثاا هنگامی که یسک 
سیب مورد ادراک حسّی ما قرار می‌گیرد به وسیلة چشم» رنگ و شکل آن را 
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می‌بينيم و بوی آن را استشمام می‌کنيم و با لمس کردن؛ نرمی آن را درک 
می‌کنيم و با خوردن آن؛ مزه‌اش را می‌چشیم اما با هیچ حسی درک نمی‌کنیم که 
علاوه بر رنگ و شکل و بوی و مزه و مانند آن‌ها چیز دیگری به نام جوهر 
سیب وجود دارد که محل این اعراض می‌باشد. 

در برابر ایشان باید گفت گو اینکه ما حس جوهرشناس نداریم اقا با عقل 
خود می‌فهمیم که موجود خارجی با اینکه حالت و صفتی برای شی دیگر و 
نیازمند به موضوعی است که متصف به آن شود و در ایین صورت. «عرض؛ 
خواهد بود. و یا نیازمند به موضوع و موصوف خارجی نیست و در این صورت:؛ 
آن را «جوهرا می‌نامیم. پس آنچه متعلّق ادراکات حستی؛ فراز من گیرد آگر ترفن 
باشد ناچار نیازمند به موضوع جوهری می‌باشد و اگر نیازی به موضوع نداشته 
باشد خود آن, جوهر خواهد بود. و به هر حال, از نظر عقل؛ چاره‌ای جز پذیرفتن 
وجود جوهر جسمانی نیست. و اما تعیین جواهر و اعراض حارجی: مسئلة 
دیگری است که فعلاً در ضدد.بررشی آ نیستیم. 


جوهر نفسانی 

در درس سیزدهم اشاره کردیم که علم حضوری به نفس عین وجود آن 
است و هر انسانی کمابیش از چنین علمی برخوردار است ولی این علم: مراتببی 
دارد و در آغاز: مرتبةٌ ضعیفی از آن» تحقّق می‌یابد که متناسب با ضعف وجود 
نفس می‌باشد و از این جهت نورد آگاهی: قراز نمی‌گیرد: تدریجاً آگاهی ضسعیفی 
نسبت به آن, پیدا می‌شود. ولی باز هم در حدی نیست که بتواند تفسیر ذهنی 
روشنی از آن داشته باشد و از این جهت آن را با بدن» اشتباه می‌کند. هسر قسدر 
وجود نفس» کامل‌تر و مرتبة تجردش بالاتر باشد آگاهی وی از خودش بیشتر 
خواهد بود تا به حدی که آن را با روشنی کامل می‌یابد که جوهری است مجرد و 
مستقل از بدن. اّا چنین علمی جز برای کسانی که مراحلی از تکامل معنوی را 
پیموده باشند. حاصل نمی‌شود و از این زوی؛ اکر انسان‌ها برای تحتضول علم 


۱۷/۹ اموزشن فلس فة 


آگاهانه به تجرد نفس؛ نیازهند به برهان می‌باشند. 

برای اثبات تجرد نفس؛ راه‌های گوناگونی وجود دارد که بررسی هم آن‌ها در 
خور کناب مستقلی است. از جملة آن‌ها دلایلی است که با استفاده از زژیاها و 
احضار ارواح و خواب‌های مغناطیسی و همچنین از اعسال مرتاضان و کرامات 
اولیا خدا و مانند آن‌ها اقامه می‌شود و بعضی از مقدمات آن‌ها برای کسانی که 
اطلاع مستقیم نداشته باشند از راه نقل» ثابست شود. و حقیقت این است که 
این گونه منقولات فوق حد تواتر است. 

در یک دستة دیگر از دلایل؛ از مقدمانی استفاده می‌شود که باید در علوم 
تجربی و به خصوص روانشناسی و زیست‌شناسی, اثبات کردد مانند این مقدامه 
که همة اندام‌ها و سلول‌های بدن تدریجاً عوض می‌شود و حتی سلول‌های مضز 
بل تال رفن و تیه ادا ری دگرگون می‌شوند درحالی که نفس: 
وجود شخصی ابتی دارد که در طول ده‌ها سال باقی می‌ماند و هر انسانی از انن 
وحدت شخصی خودش آگاه است: 

ما برهان‌های فلسفی خالص برای تجرد تفس نیز بر دو دسته تقسیم می‌شوند: 
یک دسته براهینی که از تحلیل همان علم حضوری متعارف: حاصل می‌شود؛ و 
تک دنته بزآهیسن لته اضر پدیده‌های نفسانی مانند ادراک و اراده و 
محبّت را ثابت می‌کند و آن‌گاه تجرد موضوع آن‌ها که نفس است اثبات می‌گردد. 
و چون در آینده از تجرد کفیات نفسانی به ویه از تجرد علم و ادراک؛ بحث 
خواهیم کرد در اینجا به بعضی از براهین که مستفیماً تجرد نفس را به ثبوت 
می‌رساند بسنده می‌کنیم. 


دو برهان بر تجرد نفس 
ابن سینا در اشارات؛ برهانی برای تجرد نفس؛ اقامه کرده که حاصل آن ایسن 
است: اگر انسان در محیطی باشد که اشیا خارجی توجّه او را جلسب نکند و 


موقعیّت بدن وی هم به گونه‌ای نباشد که موجب توجه به بدن شود بعنی گرسنگی 
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و تشنگی یا سرما و گرما یا درد و ناراحتی دیگری او را رنج ندهد و حتی هوا نیز 
کاملاً آرام باشد به طوری که وزش باد هم توجه او را جلب نکند و به قول اسن 
سینا «هواء طلق» باشد در چنین موقعیتی اگر توجهش را متمرکز و در خودش یعنی 
همان «من درک‌کننده» کند به گوئه‌ای که توجه به هیچ امر بدنی نداشته باشد نفشس 
خود را می‌یابد درحالی که هیچ یک از اندام‌های بدن را نمی‌یابد. و آنچه را می‌یابد 
غیر از چیزی است که نمی‌یابد: پس نفس غیر از بدن مافی انت: 

این برهان جنان که ملاحظه می‌شود کمکی است برای اينکه ذهن بتواند تفسیر 
صحیحی از علم حضوری به نفس داشته باشد و شرایطی را که شیخ‌الرئیس ذکر 
کرده در واقم برای راهنمایی افراد عادی است که بتوانند توجّه خودشان را 
متمرکز کنند به طوری که عوامل مادی» موجب جلب توجّه ایشان به بدن و 
متعلْقات آن نگردد. و قبلا اشاره کردیم به اینکه کسانی که مراحلی از کمال 
معنوی را پیموده باشند می‌توانند توجه خودشان را کاملاً منمطف به نفس کنند و 
حقیقت آن را مشاهده نمایند. اما افراد عادی برای اینکه بتوانند تا حدودی توجه 
خودشان را از امور مادی برگردانند باید این گونه شرایط را مراعات کنند. 

۲ برهان دیگر بر تجرد نفس این است که وقتی در وجود خودمان یعنی همان 
امن درک‌کننده» دفت کنیم می‌بينيم وجود «من» آمری بسیط و غیر قابل نفسیم 
است و مثلا نسی‌تنوان آن را به دو انیضه من» قسمت کرد در صورتی که 
اساسی‌ترین خاصیت اجسام. قسمت‌پذیری است چنان که در درس چهل و یکم 
توضیح داده شد. اما چنین خاصیّتی در نفس؛ یافت نمی‌شود و حتی یتبع بدن هم 
قابل قسمت نیست پس ناچان: مجرد خواهد بود. نهایت این است که به بدن 
تعلّق می‌گیرد و رابطةٌ وجودی خاصی با آن دارد که هم در آن تأثیر می‌کند چنان 
که با اراده نفس, بدن حرکت می‌کند و هم از آنء اشر می‌پذیرد چنان که از 
گرسنگی و تشنگی, رنج می‌برد و بسیاری از تأثیر و نأثرات دیگر که باید در 
مباحث روان‌تنی مورد بررسی قرار گیرد. 


۱۳ امرزش لب یه 


, مشائین جوهر را به پنج نوع تقسیم کرد‌اند: جوهر عقلانی؛ جوهر نفسانی؛ جوهر 
تمانی: ماگ منرت 

۲ اشرافیّین فقط سه قسم از اقسام نادشده را پذیرفته‌اند ولی نوعی دیگر از جوهر را 
اثبات کرده‌اند که در عين عدم تعلّق به ماه واسطه‌ای بین مجرد تام و سای محضص 
است و در لسان متأخرین به اجوهر مثالی؛ نامیده شده است: 

۴ بارکلی جوهر جسمانی را انکار کرده و هیوم جوهر نفسانی را نیز مورد تشکیک 
فراز ذاذه است: 

اعتفاد به وجود جوهر جسمانی یک اعتفاد ارتکازی و به یک معنی: فطری است 
ولی می‌توان برای اثبات آن پرهانی اقامه کرد به این تقریر: 

پدیده‌هایی در نفس انسان پدید می‌آیند وبا علم حضوری خطاناپذیر» شناخته 
می‌شوند و طبق قانون علیّت باید دارای علنی باشنده اما خود نفس علّت آن‌ها نیست؟ 
ژیرا گاهی بر خحلاف میل و رغبت او به وجود می‌آیند. موجود مجرد تامی هم علست 
بی‌واسطة آن‌ها نخواهد بود؛ زیرا نسبت چنین موجودی به همة نفوس و همه زمان‌ها و 
مکان‌ها یکسان است و چنین چیزی علّت بی‌واسطه برای پدیده‌های حادث و 
دگرگون‌شونده نخواهد بود. پس علت قابل تغییری در ورای نفس برای این پدیده‌ها 
وجود دارد اگر این علّت؛ جوهر جسمانی باشد که مدعی ثابت است و اگر عرض باشد 
نیاز به موضوع جوهری خواهد داشت و بدین ترئیب گریزی از وجود جوهر جسمانی 
نخو اهلد بو د. 

۵ اگر جوهر ماذی (و از جمله, بدن انسان) وجود خارجی نداشته باشد: نفس هم 
به عنوان جوهر متعلّق به ماده. وجود نخواهد داشت و می‌بایست آن را از قبیل جواهر 
عقلانی تلقی کرد و در ضورتی که مجرد تام. دست‌خوش دگرگونی‌ها نمی‌شود. 

1 وجود جوهر نفسانی (من درک‌کننده) با علم حضوری» درک می‌شود ولی چون 
این علم حضوری در اکثر افراد به گونه‌ای نیست که بتوانند تفسیر روشتی از آن داشته 
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باشند ناججار باید تجرد نقش زا برای ایشان با بزهان؛ اثبات کرد. 

۷ دلایل تجرد نفس بر چند دسته‌اند؟ 

الف) دلایلی که مبتنی بر دستاوردهای علوم تجربی است: و این گونه مقسدمات بایبد 
برای اکفر افراه یه وسیلة تفل: تایت شنود: 

ب) دلایلی که مبتنی بر دستاوردهای علوم تجربی است: 

ج) دلایل فلسفی که مستقیماً تجرد نفس را اثبات می‌کند. 

د) دلایل فلسفی که از راه تجرد کیفیّات نفسانی؛ تجرد آن را اثبات می‌کند. 

۸ از جمله دلایلی که مبتنی بر مقدمات علمی است این است: 

هم سلول‌های بدن در طول چند سال. عوض می‌شود و حتی سلول‌های مغز هم در 
اثر سوخحت و ساز و جذب مواد غذایی جدید. تغییر می‌یابند ولی نفس همواره وحدت 
شخصی تابتی دارد که دست‌خوش تبدیلا و تفویفن و تعلاداو تکثر نمی‌شود. 

٩‏ اگر انسان در شرایط مساعدی توجه خود را در نفس خویش متمرکز کند نفس 
خود را خواهد یافت درحالی‌که بدن را نمی‌بابد پس معلوم می‌شود که نفس. غیسر از 
بان اسستد 

۰ اساسی‌ترین خاصیّت موجود جستمانی؛ قسمت‌پذیری است و عدم وجود این 


۱۸۲ آموزش فلسفه 


ِ پزستن 

۱. مشائین چه انواعی را برای جوهر قائل شده‌اند؟ 

۲ هر یک از ائواغ جرهر را طبق نظر ایشان تعریف کنیذ. 

۳ نظر اشراقتین در این زهینه جیست؟ 

اشباح مجرده پا صور معلّقه کدام‌اند؟ 

۵ نظر بارکلی را بیان و نقادی کنید. 

نظر هیوم را بیان و نفادی کنید. 

۸ چرا با وجود علم حضوری به نفسن: تجرد آن برای همگان؛ روشن نیست؟ 
٩‏ دلایل تجرد نفس بر چند دسته تقسیم می‌شوند؟ 

۰ سه دلیل برای تجرد نفس. بیان کنید. 


درس چهل و پنجم 


شامل 
جزهر عفلانی 
قاعده امکان اشرفت ۰۰ 


جوهز مثالی 


جوهر عقلانی 

فلاسفه پیشین برای اثبات جواهر عقلانی؛ راه‌های پر پیچ و خمی را پیموده‌اند؛ مثلث 
همگی ایشان برای اثبات عقل اوّل که بسیط‌ترین و کامل‌ترین موجودات امکانی است 
به قاعد؛ «الواحد» (- وحدت معلول در صورت وحدت علست بی‌واسطه) تمستک 
کرده‌انده و از سوی دیگر عقل فعال را به عَنوان فاعل قریب برای عالم عناصر (< 
مادون فلک قمر) و نیز به عنوان افاضه‌کلد؛ مفاهیم عقلی به انسان و خزانة معقولات 
وی معرفی نموده برای اثبات آن: وجوه مختلفی را ذکر کرد‌اند. و نیز برای اثبات 
عقول طولیّهُ ده‌گانه از فرضيه افلاک نه گانه؛ ماد گرفته نه عقل را به عنوان فاعل قریب 
برای افلاک و یز به عنوان غایت برای حرکات ارادی نفوس آن‌ها تصور کرده‌اند که 
با عقل فعال مجموعاً عقول عشره را تشکیل می‌دهند. همچنین فلاسفه بای اثبات عالم 
عقلی و مخصوصاً اشراقتین برای اثبات عقول عرضیه (< شش افلاطونیه) به قاعدة 
«امکان اشرف» تمسّک کرده دلایلی برای اعتبار آن آورده‌اند. و در اینجا مجال تقل و 
نقد بیانات و استدلالات ایشان یست. 

اما با توجه به اصالت وجود و مراتب تشکیکی وجود و حقیقت رابطة علیْت که در 
فلسفه صدرالمتالهین به اثبات رسیده راه ساده‌تر و در عين حال» متقن‌تری برای اثبات 
عالم عقلی به دست آمده است که می‌توان آن را تبسین جدیدی برای قاعدة امکان 
اشرف تلقی کرد. از این روی؛ نخست به توضیحی پیرامون قاعد؛ مزسور می‌پردازيم 
آن‌گاه نتیجه‌ای را که از آن برای مسئلة مورد بحث می‌توان گرفت بیان می‌کنيم. 
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قاعد؛ امکان اشرف 

مفاد این قاعده آن است که اگر دو موجود امکانی را در نظر بگيريم که یکی 
اشرف از دیگری باشد باید موجود اشرف در مرتبه‌ای مقدّم بر غیر اشرف تحقق 
یابد و علیتی نسبت به غیر اشرف داشته باشد. پس در صورتی که وجود اشرف 
برای ما ثابت نباشد از وجود غیر اشرف می‌توانيم وجود آن را کشف کنیم. و 
کیفیت استفاده از این قاعده برای مسئلة مورد بحت به این صورت است که 
جوهر عقلانی؛ اشرف از دیگر جواهر است و باید طبق این قاعده: دز مرتبه‌ای 
مقدّم بر آن‌ها تحقق یابد به طوری که واسطه در وجود آن‌ها باشد. پس وجود 
سایر جواهی کاشف از وجود آن در مرتبه‌ای مقلّم بر آن‌هاست. 

این قاعده از زمان شیخ اشراق؛ مورد عثایت خحاص قرار گرفت و برای اثبات 
آن؛ برهانی به این صورت اقامه گزدیند: 

اگر موجود اشرف در مرتبه‌ای مقلام بز غیز اشرف به وجود نيایك با همراه آن 
به وجود می‌آید و یا در مرتبه‌ای متأخر از آن و یا اصلاً به وجود نمی‌آید. اما ار 
همراه آن به وجود بیاید - چنان که مثلاً جوهر عقلانی همراه با جوهر جسمانی از 
علت نخستین ضادز شوند. - فاعدة «الراحده نقضی می‌شرد: و اگر بعد از آن به 
وجود بیاید - چنان که مثلاً جوهر عقلانی بعد از جوهر جسمانی به وجود بیاید و 
جوهر جسمائی: واسطه فر سنننور ی باشد ‏ لازمه‌اش این است که وجود لته 
پست‌تر از وجود معلول باشد؛ و اگر اصلاً به وجود نیاید معنایش ایین است که 
چیزی که صلاحیّت علیّت برای آن را داشته باشد وجود ندارد یعنی علت 
نخستین هم صلاحیت ایجاد آن را ندارد! پس تنها این فرض؛ صحیح است که 
موجود اشرف در مرنبه‌ای مقدّم بر غیر اشرف به وجود بیاید و واسطه در صدور 
آنباشد. 

بعداً این دلیل که مبتنی بر قاعدة «الواحد» است مورد مناقشه و نقض و ابرام. 
قرار گرفت و از جمله» مرحوم میرداماد در مقام دفاع از آن برآمد و دلیل‌های 
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دیگری نیز برای اثبات آن بیان کرد که بررسی آن‌ها در خور این نوشتار نیست. 

ولی چنان که اشاره کردیم بر اساس اصول فلسفة صدرالمتآلهین می‌توان این 
قاعده را به صورت متقن‌تری تبیین کرده و تقریر آن این است: 

رابطة علیّت بین علّت و معلول» یک رابطة ذاتی و تغیبرناپذیر است یعنی وجود 
معلول؛ وابستگی ذاتی به وجود علت فاعلی دار و محال است که علت و معلول: 
جابه‌جا شوند و وجود علّت؛ وابسته به وجود معلول گردد. چنان که محال است که 
معلول از چیزی صادر شود که وابستگی وجودی به آن ندارد. نیز رابطة علَیّت» یک 
رابطة ضروری است و محال است که وابستگی وجودی معلول به علّت زایل شود 
به گونه‌ای که بتواند بدون آن, تحقّق یابد. پس امکان معلولشت» مساوی با ضرورت 
آن است. و به دیگر سخن: نمی‌توان رابطة علیّت بین دو موجود را به صورت امکان 
خاص (< سلب ضرورت از طرفین) در, نظر گرفت به طوری که همم معلول بودن 
یکی از آن‌ها برای دیگر و هم معلول بودنش ممکن باشد و هیچ کدام ضرورتی 
نداشته باشد. پس اگر معلول بودن چیزی برای چیز دیگر؛ محال نباشد ضروری 
خواهد بود و بدون آن به وجود نخواهد آمد. 

از سوی دیگن در مباحث علّت و معلول: ثابت شد که ملاک معلولیّت؛ ضعف 
وجودی است پس هر جا بتوان موجود کامل‌تر و قوی‌تری را فرض کرد به گونه‌ای 
که موجود ضعیف‌تر شعاعی از وجود آن به حساب آید و نسبت به آن» استقلالی 
نداشته باشد جنین فرضی ضرورت خواهد داشت. 

با توحّه به این دو مقدامه فاعدة مزبور به این صورت در می‌آید: اکر تعدادی از 
موجودات را فرض کنیم که هر کدام از آن‌ها قوی‌تر از دیگری باشد به گونه‌ای که 
بتواند عّت وجود آن به شمار آید و به دیگر سخر: میان آن‌ها تسشکیک خاص؛ 
برقرار باشد هر موجود قوی‌تری در مرتبة مقلّم بر موجود ضعیف‌تر قرار خواهد 
گرفت و ضرورتاً نسبت به آن» علّت خواهد بود تا برسد به موجودی که فرض 
کامل‌تر از آن؛ محال باشد و امکان معلولیّت برای هیچ موجودی را نداشته باشد. 
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طبق این قاعده وجود جوهر عقلانی که کاصل‌تر از دیگر جواهر است و 
می‌تواند علت برای وجود آن‌ها باشد ثاست می‌شود و واسطه‌ای بین مرتبة 
بی‌نهایت شدید وجود (< خدای متعال) و مراتب نازلة وجود خواهد بود. 

بر این اساس می‌نواند وجود عقول عرضیّه را نیز اثبات کرد یعنی می‌توان 
تعدادی از جواهر عقلی را فرض کرد که هیچ کدام علیتی نسبت به دیگری 
نداشته باشد اما هر کدام از آن‌ها علّت برای یک نوع از موجودات نازل‌تر باشد و 
فقط کمالات همان نوع را به صورت کامل‌تر و بسیط‌تری دارا باشد. 

اما چند نکته را باید در نظر داشت: یکی آنکه عقول عرضیّه: معلول یک با 
چند عقل کامل‌تر از خودشان خواهند بود؛ زبرا می‌توان عقلی را فضرض کرد که 
واجد کمالات همه آن‌ها باشد و در بنلسلة علل آن‌ها قرار گیرد و قبلاً گفته شد 
که امکان علَیّت. مساوی با ضرورت. آن. است. 

نکته دوم آنکه هیچ کدام از عقول عرضیّه با نوعی از موجودات که از آن صادر 
می‌شود ماهیّت واحدی را نخواهند داشت؛ زیرا انتزاع ماهیّست نوعية واحده از 
مراتب مختلف وجود محال است و حتی دو جوهر عقلائی که در طول یک‌دیگر 
قرار دارند و یکی علّت برای دیگری می‌باشد ماهیّت واحدی نخواهند داشت. 

و نکته سوم آنکه اين قاعده نمی‌تواند تعداد عقول را ثابت کند. و .ما راهی 
برای اثبات اينکه بین عقل اول و عقول عرضیه. چند واسطه وجود دارد نداریم و 
فرضیة عقول عشره چون مبتنی بر فرضية افلاک نه‌گانه بوده با ابطال آن باطل می‌شود. 


جوهر مثالی 

چنان که در درس قبلی اشاره شد اشرافیّین عالم دیگری را به نام «اشباح 
مجرده» یا «صور معلقه» اثبات کرده‌اند که واسطه‌ای بین عالم عقلی و عالم 
جسمانی است و بدین مناسبت. در لسان متأخرین به «عالم برزخ» نامیده شده 
چنان که آن را «عالم مثال» نیز می‌نامند. 

احتمالاً اشراقتین این مطلب را از بیانات عرفاه الهام گرفته باشند و یا حودشان 


۱۸۸ آموزش فلسفه 


از راه مکاشفات به آن پی برده باشند. و در نصوص دینی مطالبی به خصوص 
دربار؛ عالم بزرخ و سوال نکیر و منکر و مانند آن‌ها وارد شده که به وسیلة آن, 
قابل توجیه است. 

لازم به تذکر است که شیخ اشراق, اصطلاح ابرزخ» را دربار؛ این عالم: به کار 
نمی‌برد و آن را بر عالم مادی. اطلاق می‌کند. نیز باید توجّه داشست که اطلاق 
«مثال» بر این عالم به معنای دیگری غیر از مثال‌های افلاطونی است؛ زیرا آن‌ها 
مجرد تام و از قبیل جواهر عقلانی هستند در صورتی که جوهر مثالی نوعی دیگر 
از موجودات به شمار می‌رود که نه مانند جوهر عقلانی به کلی فاقد صفات و 
حدود جسمائی است و نه مانند جوهز جسمانی: قسمت‌پذیر و مکان‌دار است: 
بلکه از قبیل صورت‌های خیالی است که در ذهن انسان؛ مرتسم می‌گردد و برای 
اینکه مثلاً نصف آن‌ها را تصور کشیم بایذدو/ضورت کوچک‌تر را در ذهسن 
خودمان به وجود بیاوریم نه اینکه صورت بزر گت به دو نیمه تقسیم شود. 

همچنین باید دانست که تعبیر «اشباح» و مانند آن دربارة این عالم بدین معنی 
نیست که موجودات این عالی صورت‌های کم‌رنگی از موجودات جسمانی 
هستند و از نظر مرتبهٌ وجودی» ضعیف‌تر از آن‌هما مسی‌باشند» بلکه ایسن تعبیسر 
نشان‌دهنده وجود صورت‌های ثابت و تغییرناپذیری در آن عالم است که نه تنها 
ضعیف تر از موجودات مادی نیستند بلکه قوی‌تر از آن‌ها به شمار غی آیند. 

شیخ اشراق, صورت‌هایی که در آینه دیده می‌شود را از قبسل اشباح مجرده 
پنداشته: و نیز صورت‌هایی که در خواب دیده سی‌شود و همچنین جنیان را 
مربوط به این عالم دانسته. پلکه ادراک حسّی را نیز مشاهدهة صورت‌های مشالی 
موجود در اين عالم؛ تلقی کرده است. ولی صدرالمتاگهین ادراکات حستی را 
مربوط به مرتب مثال نفس دانسته چنان که در جای خودش توضیح داده خواهد 
شد. و امّا صورت‌هایی که در آینه دیده می‌شود در اثر انکسار نور به وجود می‌آیذ 
و ربطی به عالم مثال ندارد. همچنین طبق ظواهر کتاب و سنت؛ جسن موجود 
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جسمانی لطیفی است که به تعبیر قسرآن کریم از «آتسش» آفریده شده و دارای 
خصایص جسمانی می‌باشد و حتی در تکلیف و ثواب و عقاب با انسان» شریک 
است هرچند در اثر لطافت مورد احساس افراد عادی؛ قرار نمی‌گیرد. 

به هر حال, وجود اشباح مجرد از ماه, قابل انکار نیست و در روایات شریفه: 
تعبیراتی مانند «اشباح» و «اظلال» وارد شده که قابل انطباق بر ان‌هاست و کمتر 
کسی است که قدمی در راه سیر و سلوک برداشته باشد و چیزی از این قبیل 
موجودات را مشاهده نکرده باشد. اما اثبات آن‌ها از راه برهان عقلی چندان اسان نیست: 

بعضی از فلاسفه کوشیده‌اند با استفاده از قاعدة امکان اشرف این عالم را نیز 
ثبات کنند چنان که صدرالمتالهین از قاعد؛ دیگری که به نام «قاعدة امکان اخس» 
تاسیس کردة سود جنسته است ولی اشکال,کار این است کنة تمی‌توان تنشکیک 
خاص را به طور قطعی میان جوهر عقلی و جوهر مثالی و جوهر جسمانی, اثبات 
کرد به گونه‌ای که بتوان عالم جسمانی را پرتوی از عالم مثال به حساب آورد و 
آن را واسطه در ایجاد عالم اجبام شمزد. نهایت چیزی که می‌توان گفت ایسن 
است که برای صور حستّی و خیالی که در نفس انسان: تحقق می‌یابد می‌توان 
مبادی جوهری مجردی را در نظر گرفت که افاضه‌کنند؛ این صورت‌ها محسوب 
شوند. در عین حال که دارای مرتبة عقلانی نیستند و بدین ترتیسب. بر اساس 
قاعده امکان اشرف» وجود آن‌ها را اثبات کرد. 

نخاضل آنکه: بیشترین اعتماد برای اثبات جوهر مثالی بر مکافنفات و سخنان 
معصومین - صلوات‌اله علیهم اجمعین - می‌باشد. 

در پایان این مبحث یاداور می‌شویم که تقسیم موجود به مادی و غیر ماتی, یک 
تقسیم عقلی و دایر بین نفی و اثبات است امّا منحصر کردن عوالم غیر مادی به عقل 
و نفس و مثال. حصر عفلی و داثر بین نفی و اثبات نیسست و همچنانکه اشرافیین 
عالم مثال را بر عوالم دیگر افزوده‌اند احتمال اينکه عالم یا عوالم دیگری وجود داشته 
باشد که ما از خصایص آن‌ها آگاه نباشیم احتمال نامعقولی نخواهد بود. 
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۱. فلاسفه پیشین برای اثبات انواع جوهرهای عقلانی به قواعدی مانند قاعدة «الواحد و 
قاعده «امکان اشرف» تمسک کرده‌اند و عقول عشره را بر اساس فرضیه افلاک نه‌گانه» اثبات 
نمو ده‌انك. 

۲. مفاد قاغده امکان اشرف این است که موجود اشرف باید قبل از موجود هس تحفشق 
یابد. پس وجود اخس کاشف از تحفق اشرف در مرتبه مقلام است. 

۳. دلیل معروف این قاعده آن است که صادر شدن ارف و اخس با یکدیگن قاعدهة 
الواحد را نقض می‌کنده و لازمة تأخر اشرف این ات که علت پست‌تر از معلول باشل» و 
صادر نشدن اشرف به این معنی است که خدا هم صلاحیّت ایجاد آن را نداردا پسن باید 
اشرف قبل از اخس صادر شود و واسطة در صدور آن باشد. 

بر پایة اصول فلسفة صدرایی قاعده مزبوز را می‌توان به این صورت. .. کرد: در میان 
موجوداتی که نسبت تشکیکی خاصٌ با یکدیگر دارند باید موجود اقوی, علت موجود 
ضعیف و مقلتم بر آن باشد. 

۵ دلیل این قاغده بر اساس اصول یاد شده آن اسث که اگر موجود اقوی در مرتبة مقدم؛ 
وجود نيافته باشد لازمه‌اش این است که معلول» بدون علّت قریب به وجود آمده باشد و 
جیری که امکان علنت نسبت به آن زا داشته عصلا تاییری در نیدایکن آن نداشته باشند ذر 
صورتی که رابطة علی: امری ذاتی و ضروری است. 

1 از این قاعده می‌توان نتیجه گرفت که چون جوهر عقلانی؛ امکان عبت نسبت به عالم 
مادی را دارد باید در مرتبه مقلم بر ان به وجود امده باشد. 

۷ نیز می‌توان نتیجه گرفت که چون در ازا هر نوع از موجودات مادی می‌توان جوهری 
عقلانی را در نظر گرفت که فقط واجد کمالات همان نوع باشد و نقش واسطه را در ایجاد آن 
ایفا کند پس باید عقول عرضیه من افلاطوئیه) هم وجود داشته باشند. 

۸ در مرت سابق بر مرتبذ وجود عقول عرضیّه باید طبق قاعده امکان اشرف یک یا چند 
عقل کامل‌تر وجود داشته باشد. 
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٩‏ هیچ کدام از عقول عرضیه ماهیت مشترکی با معلولات خودشان نخواهند داشت. 

۰ تعداد عقولی که واسطه بین عقل اوّل و عقول عرضیه هستند قابل تعیین نیست و 
فرضية عقول ده‌گانه با ابطال افلاک نه‌گانه باطل شده است. 

۱ جوهر مثالی از نظر مرتبة وجود: بعد از جوهر عفلانی و قبل از جوهر جسمائی قرار 
دارد و از این روی «برزخ» نامیده می‌شود ولی شیخ اشراق؛ این واژه را در مورد موجود مادی 
به کان می برد 

۲. جواهر مثالی یا مْل معلقه غیر از مب افلاطونی است: 

۳ شیخ اشراق» صور مرآتی و صورت‌هایی که در خواب دیده می‌شود و نیز جتیان را از 
قبیل «اشباح مجرده» و مربوط به عالم مثال می‌داند و حتی دیدن حسی (ابصار) را به مشاهده 
آن‌ها تفسیر می‌کند. 

۶ ولی صور مرآتی در اثر انک‌سار نور به وجود می‌آید و ادراک آن‌ها مانشد دیگر 
صورت‌های حسّی و خیالی که در خواب و بیداری دیده می‌شوند مربوط به مرتبه مشال نفس 
است. و اما جن؛ موجود جسمانی لطیفی ابستا که مورد احساس افراد عادی قرار نمی‌گیرد. 

۵. در نصوص دینی تعبیراتی مانند هاشباح» و «اظلال» و «مثال» یافت می‌شود که قابل 


7 عمده دلیل بر وجود عالم مثال, مکاشفات عرفانی است که با روایات شریفه, تأیید 
تی‌شوج 


۷ بعضی از فلاسفه کوشیده‌اند به استناد قاعده امکان اشرف: عالم مثال را نیز اثبات کنند. 
دانست: و اثبات چنین مطلبی آسان نیست: 

٩‏ شاید بتوان از فاعده مزبور به این صورت استفاده کرد که در ازا هر نوع از صورت‌های 
ادراکی که در نفس انسان به وجود می‌آید می‌توان جوهری مثالی فرض کرد که واسطه در 
ایجاد آن باشد. 

۰ منحصر دانستن عوامل مجرد در عالم عقلی و عالم مشالی, برهىانی ثیسست و از ایسن 
روی؛ وجود نوعی دیگر از عوالم مجرد را نمی‌توان نفی کرد. 


۹۲ آموزش فلسفه 


ظ 


پرسشن 

۱. فلاسفه: جواهر عقلانی را چگونه اثبات کرده‌اند؟ 

۲. مفاد قاعدة امکان اشرف و دلیل معروف آَن را بیان کنید. 

۳ این قاعده را بر اساس اصول صدرایی تقریر و اثبات کنید. 

چه نتایجی از این قاعده به دست می‌آید؟ 

۵ آیا تعداد عقول طولیّه و عقول عرضیه را می‌توان تعیین کرد؟ چرا؟ 

1. جوهر مثالی چیست؟ و چه تفاوتی میان مُثْل معلقه و مت افلاطونیه: وجود 
دارد؟ 

۷ آیا می‌توان ماهیت عقول عرضیه را همان ماهیت موجوداتی دانست که از 
آن‌ها صادر می‌شوند؟ جرا؟ 

۸ دلیل وجود جوهرهای مثالی چیشت؟ 

٩‏ آیا می‌توان برای اثبات عالم مثال از قاعده امکان اشرف» استفاده کرد؟ چرا؟ 

آیا می‌توان عوامل مجرد را منحصر در عالم عقلی و عالم مثالی دانست؟ 


چرا؟ 


درس چهل و شیم 
ماده و صورت 


نظر بات فلااسفه درباده ماده و صورت 


دلیل نظریه ارسطوییان 


تقد 


نظر یات فلاسفه دربارة ماده و صورت 

تا کنون سه نوع جوهر مجرد و یک نوع جوهر ماٌی را مورد بحث قرار دادیم 
و وجود آن‌ها را اثبات کردیم, ولی قبلاً از پیروان مشائین نقل کردیم که جوهر 
حسمانی را کین از دو جوهر دیگر به نام ماه و صورت می‌دانشد که اولسی 
حیثیت قوّة اجسام و دیگری حیثیت فعلیّت آن‌هاست. اینک به بررسی این نظریّه 
می‌پردازیم: 

اما پیش از هر چیز باید یادآور شویم که ماه به معنای زمينة پیدایش موجود 
جدید و پذیرندة فعلیّت آن تقریباً مورد قبول همه فیلسوفان است چنان که مثلا 
آب را ماه بخان با خاک را ماه بات و حیوان, یا دانه و هستة گیاه را مسادهة آن 
می‌نامند و موجودی که ماد موجودات دیگر باشد ولی خودش از ماه قبلی پدید 
نیامده به اصطلاح دارای «وجود ابداعی» و بی‌نیاز از علت مادی باشد را 
ماذةالمواد با هیولای آولی می‌خوانند. و اختلاف نظر ارسطوییان با دیگران در این 
انشت که آیا هیولای آولی جوهر فعلیّت‌داری است که می‌توان آن را نوعی جوهر 
جسمانی دانست يا اينکه قوَءٌ محض و فاقد هر گونه فعلیشی است و ویاگی آن 
تنها پذیرش صورت‌های جسمانی است؟ نظر ارسطوییان همین وجه دوم است 
که بسیاری از بزرگان فلاسفة اسلامی مانند فارابی و ابن سینا و میرداساد به آن 
قائل شده‌اند و صدرالمتالهین نیز در بسیاری از موارد از آنان پیروی کنرده اسست. 
گو اينکه در پاره‌ای از موارد هیولی را «امری عدمی» نامیده و در برخی از موارد 
آن را به عنوان سایه‌ای ییاد کرده که عقل برای موجودات جسمانی در نظر 


بخش پنجم: مجرد و مادی ۱۹۵ 


می‌گیرد ولی وجود حفیقی ندارد چنان که مفهوم «سایه» از روشنایی ضعیف: 
انتزاع می‌شود و وجودی ورای نور ندارد." و بعضی از اندیشمندان نسبت دادن 
قول مزبور را به خود ارسطو صحیح ندائسته‌اند. " 

ما به فرض وجود هیولای آولی به عنوان یک جوهر فاقد فعلیّت به نظر 
می‌رسد که مادّه و صورت را در کنار جسم قرار دادن و آن‌ها را در عرض همم از 
انواع جواهر شمردن مناسب نیست و شاید بهتر این بود که ماه و صورت را به 
عنوان دو نوع از جوهر ماذی به حساب می‌آوردند و توضیح می‌دادند که مادء 
نخستین قابل انفکاک از صورت جسمیّه نیست و مجموع مرکب از آن‌ها «جسم) 
نامیده می‌شود. ولی مطلب اساسی این است که وجود جوهری که ذانا فاقد هر 
گونه فعلیتی باشد قابل اثبات نیست و به نظر می‌رسد که در اين مسئله, حق با 
شیخ اشراق و علامة طوسی و دیگر فیلسوفانی است که وجود چنین قسمی از 
جوهر را انکار کر ده‌اند. 

با انکار هیولای آولی به عنوان جوهر فاقد هر گوثه فعلیّت» جایی برای اثبات 
نوع دیگری از جوهر که نخستین صورت برای هیولای آولی و فعلیت‌بخش به آن 
باشد باقی نمی‌ماند؛ زیرا طبق این نظر که به افلاطونیان نسبت داده شده نخستین 
ماده, جوهر فعلیت‌داری است که مرکّب از ماده و صورت نمی‌باشد نهایت ایسن 
است که صورت‌های جدیدی متناوباً یا مجتمعاً در آن تحقق می‌یابد» چنان که 
صورت عنصری خاصی در آن پدید می‌آید و با رفتن آن» صورت عنسصری 
دیگری جایگزین می‌شود امّا صورت عنصری با صورت معدنی و صورت نباتی 
مجتمعاً به وجود می‌آیند و همگی در جوهر جسم حلول می‌نمایند؛ یعنی اجزا 
آن‌ها دقیقاً بر یکدیگر منطبق می‌شوند, ولی در همه این تحولات؛ جسم به عنوان 
یک جوهر فعلیّت‌دار همواره باقی می‌ماند. هرچند بعضی از فلاسفه جوهر بودن 
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۹ آموزش فلسفه 


صورت‌های جدید را انکار کرده‌اند و آن‌ها را تلها به عنوان اعراضی برای جسم 
یزاون ) ۱ 

در صورتی که هیولای بدون فعلیّث انکار شود اما صورت‌های نوعیه به عنوان 
انواعی از جوهر پذیرفته شوند. می‌توان جوهر جسمانی را به دو نوع کی تقسیم 
کرد: یکی جوهری که احتیاج به محلّی ندارد که در آن حلول نماید و آن همان 
جسم است؛ و دیگری جوهری که احتیاج به جوهر دیگری دارد که در آن حلول 
نماید و به اصطلاح منطبع در آن گردد و آن عبارت است از صورت‌های نوعیّه. 
مانند صورت‌های عنصری و معدنی و نباتی. اما با انکار جوهریت ایس گونه 
صورت‌ها؛ جوهر جسمانی و مادی منحصر به جسم خواهد بود. 


دلیل نظریَةُ ارسطوییان 

ارسطوییان که قائل به هیولای آولی به عنوان جوهر فاقد فعلیت هسستند؛ دو 
دلیل قریب‌المأخذ آورده‌اند که یکی به نام ابرهان قوء و فعل» و دیگری به نام 
ابرهان وصل و فصل» نامیده می‌شود و خاصل آن‌ها این است: 

در اجسام تغییراتی از قببل اتصال و انفصال و تبدیل و تبدلات جوهری و 
عرضی پدید می‌آید؛ مثلا جسم پیوسته و یکپارچه‌ای تبدیل به دو جسم متفصل و 
جداگانه می‌گردد یا آب تبدیل به بخار می‌شود با هستةٌ درخت تبدیل به درخت 
می گردد. بدون شک در این تحولات گوناگون. چنان نیست که موجود اول به کلی 
معدوم شود و یک یا چند موجود دیگر از نیستی محض به وجود بیاید؛ بلکه یقیناً 
چیزی از موجود قبلی در موجود بعدی باقی می‌ماند. اما آنچه باقی می‌ماند صورت 
و فعلیت موجود قبلی نیست؛ پس ناچار جوهر دیگری در میان آن‌ها وجود دارد 
که رابطُ وجودی آن‌ها را با یکدیگر حفظ می‌کند و خودش ذاناً اقتضای هیچ 
فعلیتی را ندارد و به همین جهت. فعلیت‌های مختلف و گوناگون را می‌پذیرد. 


۱ زگ مطار حات: عس )1۳ حکمةالا شرای: هی با 


بدین ترتیب وجود جوهری ابت می‌شود که هیچ فعلیتی ندارد و ویژگی آن؛ 
پذیرش و قبول صورت‌هاست و به تعبیر فلسفی فوّء محض است. 

به دیگر سخن: هر موجود جسمانی دارای دو حیثیت است: یکی حیئیست 
فعلیت و واجدیت و دیگری حیثیت قوّه و فاقدیت نسبت به فعلیت‌های آینده و 


این دو حیئیت مباین با یکدیگر هستند: پس هر موجود جسمانی مرکب از دو امر 
عینی متباین می‌باشد. و چون ممکن نیست که وجود جوهر مرکب از دو عرضص 
با یک جوهر و یک عرض باشد, ناچار دارای دو جزء جوهری خواهد بود که 
یکی حیئیّت فعلیّت؛ و دیگری حیثیت قو؛ آن می‌باشد. 

این دلیل را می‌توان به این صورت نیز تقریر کرد یا آن را دلیبل دیگری تلقی 
نمود: هر جسمی امکان تبدیل شدن به نوغ دیگری اژ اجسام را دارد؛ مانند تبدیل 
شدن عنصری به عنصر دیگر یا تبدیل شدن عتصر یا عناصری به مواد معدنی یا 
نباتات و حیوانات (قوه و فعل). چنان که هر جسمی امکان تبدیل شدن به دو یا 
چند جسم دیگر از نوع خودش را دارد (وصل و فصل). این امکان تبدیل و 
تغییر» وعی کیفیت است که به نام «کیفیت استعدادی» با «امکان استعدادی) 
نامیده می‌شود و قابل شدت و ضعف: و کمال و نقص است؛ چنان که استعداد 
جنین برای تبدیل شدن به یک موجودی ذی‌روح؛ بیش از استعداد نطفه می‌باشد. 

این عرض نیاز به یک موضوع جوهری دارد. ولی نمی‌توان موضوع آن را 
جوهری فعلیت‌دار دانست؛ زیرا باید برای چنان جوهری امکان پیدایش چنین 
کیفیّتی را در نظر گرفت و امکان مفروض. کیفیت دیگری مسبوق به امکان سومی 
خواهد بود و همچنین تا بی‌نهایت. و لازمه‌اش این است که برای تبدیل شدن هر 
موجودی به موجود دیگر و پیدایش هر جوهر یا عرض جدیدی بی‌نهایت 
اعراض تحمّق یابد که هرکدام تقدّم زمانی بر دیگری داشته باشد! پس ناچار باید 
حامل این عرض را جوهری دانست که خودش عین قوه و امکان و استعداد پاشد 
و هیچ گونه فعلیتی نداشته باشد. 


۱۹۸ آموزش قلسفه 


نمد 

دلایل ذکرشده از انقان کافی برخوردار نیست و همگی آن‌ها کسابیش قاببل 
مناقشه می‌باشد. امّا چون مفهرم محوری در همه آن‌ها مفهوم «تبدیل و تبدلا 
است» خوب است نخست توضیح مختصری پیرامون آن بدهیم؛ هرچند تفصیل 
مطلب در مبحث تغییر و حرکت خواهد آمد.! 

تبدیل و تبدال به چند صورت. قابل فرض است که مهم‌ترین فرض‌های 
مربوط به این مبحث عبارت است از: 

الف) تبدیل و تبدل اعراض مانند تغییر یافتن رنگ سیب از سبزی به زردی و 
از زردی به سرخی. 

لازم به تذکر است که به نظر امثال شیخ اشراق؛ تبدیل و تبدال انواغ از همین 
قبیل می‌باشد؛ زیرا ایشان صورت‌های نوعیه را از قبیل اعراض می‌دانند. همچنین 
تبدیل شدن آب به بخار و بالعکس به نظتر فیزیک‌دانان جدید از قبیل دور و 
نزدیک شدن ملکول‌هاست نه از قبیل تغییرات جوهری. 

ب) پیدایش صورت جوهری جدید در ماده, مانند پیدايش صورت نبانی در 
خاک بنا بر قول ارسطوییان که صورت‌های نوعیه را از قبیل جواهر می‌دانند. 

ج) زایل شدن صورت جوهری حادث. از ماه مانند تبدیل شدن بات به 
خاک بنا بر قول ایشان. 

د) زایل شدن صورت جوهری سابق و پدید آمدن صورت جوهری دیگس 
مانند تبدیل شدن عنصری به عنصر دیگر بر اساس نظرية ایشان. 

ه) تعلق جوهری مجرد به ماه بدون اينکه در آن حلول نماید (زیرا حلوله از 
ویژگی‌های مادیّات است) مانند تعلّق روح به بدن. 
و) قطع تعلْق مزبور مانند مردن حیوان و انسان. 


۲ ر.گ: درس پنجاه و یکم. 


بخش پنجم: مجرد و ماذی ۱۹۹ 


با توجه به این افسام سست بودن بیان اول روشن می‌شود؛ زیرا اکر تبدیل و 
تبلال مربوط به اعراض جسم باشد. جوهر جسمانی با فعلیت خودش محفوظ 
است و دیگر نیازی به فرض جوهر فاقد فعلیت نیست. همچنین اگر از قبیل تعلق 
نفس به بدن یا قطع تعلّق آن باشد (صورت پنجم و ششم) جوهر بدن با فعلیت 
خودش باقی است. نیز در صورت دوم و سوم که صورت جوهری جدیدی در 
جسم حلول نماید. یا از آن زایل شود. جوهر سابق محفوظ است. تنها در صورت 
چهارم جای چنین توهمی وجود دارد که با زایل شدن صورت قبلی؛ جوهر 
فعلیت‌داری باقی نمی‌ماند: پس امر مشترک بین آن‌ها جوهر فاقد فعلیت خواهد بود. 

ولی باید به خاطر داشته باشیم که به نظر فلاسفه صورت جسمیّه هسیچ گاه 
فاسد و زایل نمی‌شود و اگر هیولای أولی:هم ابست شود بقا آن نوأم با بقا 
صورت جسمیّه می‌باشد (صرف نظر از حرکت جوهریّه که در جای خودش 
مورد بحث واقم خواهد شد). با توجه به این نکته, این سژال مطرح می‌شود که 
اگر جسم را یک جوهر بسیط (غیر مرکب از مادّه و صورت) بدانيم که صورت 
دیگری در آن حلول کند یا از آن زایل شود چه اشکال عقلی دارد؟ 

ممکن است بیان دوم را پاسخی از این سژال تلقی کرد؛ یعنی جسم با فعلیّت 
خودش نمی‌تواند صورت جدیدی را بپذیرد. بلکه باید دارای جزء دیگری باشد 
که خاصیّت ذاتی آن «پذیرش» باشد و ذاتاً اقتضا هیچ فعلیّتی را نداشته باشد. 

اما بیان دوم مبنی بر این است که حیئیّت‌های قوّه و فعل. دو حیییّت عینی 
هستند و هر کدام از آن‌ها ما بازای خارجی خاصی دارند و چون نمی‌توان وجود 
جسم را مرگب از دو عغرض يا یک جوهر و یک عرض دانست ناچار باید آن را 
مرکب از دو جوهر در ازای این دو حیثیت بدانیم. 

ولی اولا؛ این مبنا قابل مناقشه است؛ زیرا مفهوم قوّه و فعل: مانند دیگر مفاهیم 
اصلی فلسفه از قبیل معقولات ثانية فلسفی است که عقل با عنایت خاصی آن‌ها 


۲ آموزش فلسفه 


را انتزاع می‌کند. به دیگر سخن: هنگامی که دو امر جسمانی را در نظر بگیریم که 
یکی از آن‌ها فاقد دیگری است (جنان که هستة درخت. فاقد فیوه است) 
ولی می‌تواند واجد آن بشود مفهوم قَوّه و قابلیست را به موجود اوّل نسبت 
می‌دهیم, و هنگامی که واجد آن شد. مفهوم فعلیّت را از آن» انتزاغ می‌کنشيم. پسس 
این مفهوم‌ها از قبیل مفاهیم انتزاعی هستند که از مقايسة دو چیز با یکدیگر به 
دست می‌آیند و ما بازای عینی ندارند و دلیلی ندارد که حیثیت قوه و قبول را یک 
امر عینی بدانیم و بر اساس آن جوهر و یا حتی عرضی را اثبات کنیم که ماهیت 
آن؛ ماهیّت قوّه و پذیرش باشد. چنان که اثبات رابطه علیّت میان موجودات؛ 
چنین اقتضایی را ندارد که موجودی دارای ماهیّت علّت با معلول باشد. و این نیز 
یکی از موارد خلط بین معقول اول و معقول ثانی است. 

حاصل آنکه: جوهر جسمانی هنگامی که با چوهر یا عرض دیگری که قابل 
حلول در آن است مفایسه شود؛ نست نة حلول آن ابالقوه» نامیده می‌شود. نه 
اینکه دارای یک جزء خارجی بة نام لقوه» باشد. 

و ثانیاً مقدمة دوم قابل منع است؛ زیرا ممگن است کسی وجود خارجی جسم 
(و نه ماهیّت آن) را مرکب از یک جوهر و تعدادی از اعراض بداند؛ مخصوصاً 
بنا بر قول کسانی که اعراض را از شنون و مراتب وجود جوهر می‌دانند. پس به 
فرض اینکه هر یک از دو حبتیّت قوه و فعل دارای ما بازا خارجی باشند: می‌توان 
ما بازا حیثیّت فعلیّت را جوهر جسمانی, و ما بازا حیلیت قوه را یکی از اعراض 
ان به حسات اورد. 

بیان سوم نیز دو مقدامه اساسی دارد: یکی آنکه امکان استعدادی از قبیل 
اعراض خارجی و دارای مفهوم ماهوی است. و دیگری آنکه عروض این عرض 
نیز محتاج به قوّء و امکان قبلی است؛ پس برای جلوگیری از تسلسل باید 
جوهری را اثبات کرد که خودش ین قوه و امکان و استعداد باشد. 


1 رگ دزي پنجاه و دوع: 
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ولی این بیان نیز تمام نیست؛ زیرا اولا؛ امکان استعدادی مفهومی است انتراعی 
و نمی‌توان برای آن ما بازاء عینی اثبات کرد؛ مثاك معنای اينکه هسستة درحته: 
امکان استعدادی برای تبدیل شدن به درحت را دارد» این استت کنة اگر باق 
حرارت و دیگر شرایط لازم فراهم شود تدریجاً رشد می‌کند و ریشه و شاخ و 
برگ برمی‌آورد. پس آنچه عیئیت دارد هسته و آب و خرارت و امثال آن‌هاست و 
امر عینی دیگری به نام امکان استعدادی وحود خحارجی ندارد و در نتیجه نمی‌توال 
آن را از قبیل اعراض خارجی دانست. 

و انیا به فرض اينکه امکان استعدادی کیفیتی عینی باشد: می‌توان نخستین 
امکان استعدادی را معلول جوهر جسمانی شمرد و بدین ترتیب محظور تسلسل 
را دفع کرد؛ بدون اینکه نیازی به اثبات قوّة جوهری (هیولای فاقد فعلیّت) باشد. 

بر این قول اشکالات دیگری نیز وارد است که برای جلوگیری از اطالهٌ سخن 
از ذکر آن‌ها خودداری می‌کنيم و تنها این نکته را یادآور می‌شویم که موجودیست؛ 
هم‌گام با فعلیت داشتن است؛ بلکه در حقیقت عبین یکدیگرند و از این روی 
اساسا فرض موجودی که فاقد فعلیّت باشد: فرض صحیحی به نظر نمی‌رسد و 
فرض اينکه هیولا در سای صورت فعلیت بیابد؛ با ویژگی ذاتی آن که نداشتن 
فعلیت و قو؛ محض بودن است. سازگار نیست. 

ممکن است گفته شود که قو؛ُ محض بودن هیولاء نظیر امکان ذاتی برای سر 
ماهیتی است که از آن جداشدنی نیست و در غین حال در سایه علسته وجوب 
بالغیر می‌یابد. 

ولی باید توجه داشت که امکان ذاتی برای ماهیّت» یک صفت عقلی محضص 
است که ما بازاء خارجی ندارد. حنان که خود ماهیّت امری است اعتباری. اما در 
مورد هیولا فرضی این است که جوهری است خارجی که وجود آن؛ قوء محضس 
است» و شاید به‌همین جهت صدرالمتالهین هیولا را امری عقلی و عدمی نامیده 
استت (دقت شود). 


۱. فرق اساسی نظریة ارسطوییان با دیگران این است که آنان نخستین ماذه را جوهری فاقد 
هر گونه فعلیّت می‌شمارند. به حلاف دیگران که برای مادة‌المواد هم فعلیت قائل هستند 
فعلیتی که در جریان تحولات باقی می‌ماند. 

۲ با نفی هیولای ارسطویی: صورت جسمیه هم به عنوان نوع خاصّی از جوهر نفی 
می‌شود. 

۳. مشهور میان فلاسفه این است که صورت‌های نوعیه (غیر از نفوس»؛ جوهرهای 
جسمانی هستند که در جوهر دیگری حلول می‌کنند. یعنی اجزا آن‌ها دقیقاً بر یکدیگر منطبسق 
می‌شود؛ ولی شیخ اشراق به پیروی از فلاسفه . قدیم آن‌ها را از قییل اعراض دانسته است. 

بنا بر انکار هیولای ارسطویی اگر صورت‌های نوعیه از قبیل اعراض شسمرده شونده جوهر 
جسمانی و مادی منحصر به جسم خواهد بود و آگر صور نوعبه از قیسل جواهر حلول‌کنشدة در 
جسم باشنده جوهر جسمائی به دو قسم عنقسم سی‌شنود: یکی جوهری که در جوهر دیگری 
حلول نمی‌کند (جسم) و دیگری جوهری که دارای محل جوهری است (صورت): 

۵ نخستین بیان برای اثبات هیولای بدون فعلیّت این است که در جریان تحولاتی که برای 
اجسام پدید می‌آید و طی آن‌ها فعلیّت قبلی از بین می‌رود؛ باید جوهر مشترکی بین آن‌ها باشد 
که خودش فعلیتی نداشته باشد؛ زیرا فرض این است که فعلیّت قبلی نابود شده و آگر چنین 
جوهری نباشد لازمه‌اش این است که موجود قبلی به کلی نابود شده و موجود جدیدی از 
نیستی محض به وجود آمده باشد که هیچ رابطة حقیقی با موجود قبلی ندارد! 

اگر تحول اجسام در حقبقت تحول اعراض آن‌ها باشد یا از قبیل تعلّق و قطم تعلق 
نفس به بدن باشد؛ پا اینکه صورت جدیدی به وجود بیاید یا از بسین بروده در همه این 
فرض‌ها جوهر قبلی با فعلیّت خودش باقی خواهد بود. اما اگر از قبسل تبدیل عنصری به 
عنصر دیگر باشد» جای چنین تومی هست که فعلیت قبلی زایل شده است؛ ولی در همین 
مورد هم به عقّيدة فلاسفه فعلیت «جسم» باقی است؛ پس پیازی به فروض جوهر بی‌فعلیت 
نخو اشد بود. 


باهش تنم متجره و مالای 1 


۷ بیان دوم این است که جسم با فعلیّت خحودش نمی‌تواند فعلیت جدیدی را 
بپذیرد؛ زیرا حیلیت فعلیت. خیثیت وجدان و دارا بودن است. و حیثیت قبول و 
پذیرفتن؛ حیئیت قوّه و فقدان؛ و این دو حیثیت متباین هستند: پس باید در ازا هر یک 
از آن‌ها جوهر خاصی وجرد داشته باشد. 

۸ این بیان نیز تمام نیست؛ زیرا حیلیت قوه و فبول و فقدان, امری است عقلی نه 
خارجی, و چنین وصف عقلی مستلزم یسک اسر عینی و خارجی نیست و با تنزل 
می‌توان حیثیت فعلیت را همان جوهر جسمانی: و حیلیت قوه و قبول را یکی از 
اعراض آن, قلمداد کرد. 

٩‏ بیان سوم این است که هر فعلیت جدیدی مسبوق به امکان استعدادی است که 
نوعی از انواع مقولة «کیف» به شمار می‌رود, و فعلیت یافتن همین عرض هم نیساز به 
قوه و امکان قبلی دارد. پس برای جلوگیری از تسلسل باید جوهری را اثبات کرد که 
حیثیت ذاتی آن قوه و استعداد باشد. 

۰ جواب این است که امکان استعدادی فقهومی است انتراعی نه غرض خارجی؛ و 
به فرض اینکه امری غینی می‌بود می‌توانستیم آن را معلول جوهر جسمانی به حساب 
آوریم: به گونه‌ای که پیدایش آن. نیازمند به عرض عینی دیگری به نام امکان استعدادی 
تاجن ان تاقی: 

۱ اساسا فرض موجود بی‌فعلیت؛ همانند فرض موجود بی‌وجود؛ فرض معقولی به 
نظر نمی‌رسد و اگر کسی بگوید که هیولا در سای صورت حقیقتاً دارای فعلیت می‌شود 
و به طور کلی فاقد فعلیت نخواهد بود؛ و به دیگر سخن: صورت را واسطه در ثبوت 
حساب کند نه واسطه در عروضن؛ حییّت ذاتی هیولی (فوء محض بودن) را ندیلده 
کی لقة انستنن 

۲. گر قوه بودن برای هیولی نظیر امکان برای ماهیت انگاشته شود که هیچ گاه از 
آن جدا نمی‌شود و در عین حال در سایة علّت مشصف به وجوب بالغیر می‌گردد. 
لازمه‌اش این است که هیولا امری اعتباری و به قول صدرالمتآلهین امری عدمی باشد نه 
مونود -جقیقن: اهیتی: 


۲ آموزش فلسفه 


. اختلاف اساسی در مسئله هیولای أولی در چیست؟ 

۲ در چه صورت می‌توان صورت جسمیّه را نوعی از جوهر مادی به حساب 
آورد؟ 

۲ صورت نوعیّه از چه مقوله‌ای است؟ و آیا می‌توان آن را یکی از اقسسام 
جواهر قلمداد کر د؟ 

۶ جوهر مادی چند نوع دارد؟ 

۵ دلایل هیولای بی‌فعلیت را بیان کنید؟ 

چه اشکالاتی بر این دلایل وارد.است؟ 

۷ بنا بر قول ارسطوییان آیا صورت واسطة در ثبوت فعلیت برای آن خواهد 
بود يا واسطة در عروض؟ و چه فرقی بین این دو فرض وجود دارد؟ 

۸ اگر قو؛ محض بودن برای هیولاء نظیر امکان ذاتی برای ماهیّت قلمداد شود 
جه اشعالی دارد؟ 


درس چهل و هفتم 


نظر یات فا سشه ذربارة اعراض 


نظریات فلاسفه دربار؛ آعراض 

چنان که قبلاً اشاره شد مشهور بین فلاسفه اين است که جوهر, جنس عالی و 
مقولة خاصی است که دارای انواع مختلفی می‌باشد. اما عرض, مقولة خاصتی 
نیست: بلکه مفهوم عامّی است که از نه مقوله. انتزاغ می‌شود و حمل آن بر هر 
یک از آن‌ها حمل عرضی است نه ذائی. 

در برابر این قول می‌توان به سه قول دیگر اشاره کرد: یکی قول میرداماد که 
غرض را مانند جوهر, مقوله و جنس عالی می‌داند و آنچه را . . ران مقولات 
قرضی می‌نامند. وی آن‌ها را انواع عرض می‌شتمارد: قول دیگر این است که 
مقولات عبارت‌اند از: جوهر: کمیت کیفیت. نسبت. اما سایر مقولات عرضی به 
حسب این قول؛ انواعی از نسبت به شمار می‌روند؛ و بالأخره قول شیخ اشراق" 
این است که مقو لات عبارت‌اند از چهار مقوله نام‌برده» به علاوه حرکت. 

اما به نظر می‌رسد که اولاء جوهر و عرض هر دو از قبیل معقولات ثانية 
فلسفی هستند و نباید هیچ کدام از آن‌ها را جنس عالی و مقولاٌ ماهوی به حساب 
اوزف ی کانا همان گونه که صدرالمتلهین تصریح فرموده: حرکت از مفاهیم 
وجودی است و نه خودش مقوله است و نه مندرج در هیچ مقول؛ ساهوی 
می‌باشد. و اللاء بسیاری از انچه به نام عرض خارجی و به عنوان مقوله یا نوعی 
از آن شمرده شده (و از جمله همه مقولات نسبی هفت‌گانه) از مفاهیم انتزاعی 
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است و هیچ کدام از آن‌ها از اعراض خارجی نیست تا مقولژ ماهوی مستقل؛ یا 
نوعی از مقولات به شمار اید. 

روشن است که بیان همه افوال و نقد و بررسی آن‌ها نیاز به بحث‌های مفصئلی 
دارد که چندان فایده‌ای بر آن‌ها مترتب نمی‌شود. از این روی به بحث کوتاهی در 
این زمینه بسنده می کنیم. 


مقولة کمیّت به این صورت تعریف شده: عرضی است که ذاتاً قابل انقسام 
می‌باشد. قید ذاته به این منظور آورده شده که تعریسف» شسامل انقسام سایر 
مقولات نشود؛ زیرا انقسام آن‌ها به تبع انهسام کمیت حاصل می‌شود. 

کمیت به طور کلی به دو نوع متضل (2 مقدار هندسی) و مفصل (<عدد) 
تقسیم می‌شود که هر کدام از آن‌ها دارای انبواع مختلفی است که در دو علم 
هندسه و حساب مورد بحث قرار می‌گیرند. 

لازم به تذکر است که فلاسفه, نخستین علد را «دوه می‌دانند که قابل انقسام به دو 
اعد است و «یک» را میداً عدد می‌نامند: ولی نوعی از اعداد به شماز ثمی‌آورئد. 

به نظر می‌رسد که به آسانی می‌توان پذیرفت که عدد مفهومی ماهوی نیست و 
در خارج غیر از اشیائی که متصف به وحدت و کشرت می‌شوند (معدودات) 
چیزی به نام اعدد؛ تحقق نمی یاید؛ مات هنگامی که یک فرد انسان در جابی قرار 
دارد. غیر از وجود خودش چیزی به نام «وحدت» در او به وجود نمی‌اید: اما سا 
توجه به اینکه انسان دیگری در کنار او نیست. مفهوم نواحد» از او انتزاع می‌شود. 
همچنین هنگامی که فرد دیگری در کنار وی قرار سی‌گیرد: فرد دوم هسم یک 
واحد است؛ ولی ما ایشان را با هم در نظر می‌گیسریم و مفهوم ادو؛ را به آنان 
نسبت می‌دهیم» وگرنه میان آن‌ها عرضی خارجی به نام عدد «دو» تحقق نمی‌یابد 
و راستی چگونه می‌توان عرض واحدی (عدد دو) قائم به دو موضوع باشد؟! 
(دقت شود). باز هنگامی که فرد سومی در کنار آن دو نفر می‌نشیند» از مجموع 


۳۰۸ آموزش فلسقه 


آنان غدد سه را انتزاع می‌کنیم؛ اما جنان نیست که یک عرض غینی بسه نام «دوا 
نابود شده و عرضص دیگری به نام اسه» به‌وجود آمله باشد. و در هسین حال 
می تو انیم همان دو نفر سابق را در نظر بگیریم و عدد ادو) رابه انان تست 
دهیم. چنان که می‌توانيم یکی از آنان را با فرد جدیدالورود با هم در نظر بگیریم 
و آن‌ها را دو نفر بنامیم. 

و از جمله شواهد بر اعتباری بودن مفهوم عدد؛ اینن است که عارض خود 
اعداد و کسرهای آن‌ها و مجموعه‌هایی از آن‌ها می‌گردد و اگر عدد امسری عینی 
می‌بود؛ می‌بایست در موضوعات محدودی بی‌نهایست عدد تحقق داشته باشدا 
همچنین عدد به مجردات و مادیات؛ و آمور حقیقی و اعتباری به طور یکسان 
نسبت داده می‌شود. آیا می‌توان هنگامی کةعدد را به مجردات نسبت سی‌دهسیم؛ 
آن را عرضی مجرد بدانیم و هنگامی که آن را به مادیات نسبت می‌دهيم آن را 
عرضی مادی تلقی کنیم؟! و آیا می‌توانيم هنگامی که غددی را به اسور حقیقی 
نسبت می‌دهيم. آن را امری خقیقی بدانیم؟ اما هنگامی که همان عدد را بر امور 
اعتباری حمل می‌کنيم؛ آمری اعتباری بشماريم يا اينکه برای امور اعتباری؛ صفت 
و عرضی حقیقی و عینی آثبات کنیم؟! 

اما کمیت‌های متصل در ضمن بحث از مکان و زمان؛ روشسن شد که آن‌ها از 
چهره‌های وجود اجسام هستند و وجودی جداگانه از وجود جسم ندارند و به 
اصطلاح. جعل تألیفی و ایجاد مستقلی به آن‌ها تعلّق نمی‌گیرد؛ همرچند ذهسن 
می‌تواند آن‌ها را به عنوان ماهیّات مستقلی در نظر بگیرد. با در نظر گرفتن این 
نکته. می‌توان آن‌ها را به یک معنا از «اعراض اجسام؛ به حساب آورده اما اعراضی 
که وجود آن‌ها عین وجود جسم است و هم ماهیات آن‌ها با یک وجود موجود 
می‌شوند, و به دیگر سخن: وجود این‌گونه اعراض از شئون وجرد جوهر می‌باشد. 


مقولات نسبی 
در میان مقولات ده‌گانه. هفت مقولهة عرضی هست که در هر کدام از آن‌ها 
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نوعی سبت لحاظ شده و به همین جهت آن‌ها را امقولات نسبی» سی‌نامند و 
درست به همین جهت است که بعضی از فلاسفه آن‌ها را انواعی از مقولة 
(نسبت» يا «اضافةة دانسته‌اند. مقولات نسبی عبارت‌اند از: 

۱ مقولة اضافه؛ که از نسبت متکرر بین دو موجود حاصل می‌شود و به دو 
قسم متشابهةالاطراف و متخالفة‌الاطراف منقسم می‌گردد. فسم اول مانند اضافة 
برادری میان دو برادن يا اضافة هم‌زمانی میان دو شیء که در یک زمان وجود 
دارند. و قسم دوم مانند اضافة پدر فرزندی میان پدر و فرزند؛ یبا اضافه تقدم و 
تأخر بین دو جزء زمان یا دو پدیده‌ای که در دو زمان به وجود می‌ایند. 

۲. مقولة آین (-کجایی) که از نسبت بین شیء مادی و مکان آن حاصل می‌شود. 

۱ مقولة عتی (- جه وقتی) که از نسبت ین موجود ماهی و زمان آن به دست 
می‌آید. 

6 مقولًٌ وضع که از نسبت بین اجزا شیء با یکدیگر با در نظر گرفتن جهت 
آن‌ها حاصل می‌شود مانند حالت ایستادن که از قرار گرفتن اجزا بدن بر روی 
یکدیگر به طوری که سر در جهت بالا باشد حاصل می‌شود. یا حالت دراز 
کشیدن که از قرار گرفتن اجزا بدن در کنار یکدیگر به صورت افقی انتزاع 
مر گرفق 

۵ مقولة جده يا ملک که از نسبت شیء به چیزی که کمابیش بر آن احاطه 
دزد بة وتان ی آید مانند حالت پوشیدگی بدن به وسیلة لباس يا پوشیدگی سر 
به‌وسیلة کلاه. 

1 مقوله آن یفْعَل که حکایت از تأثیر تدریجی فاعل مادی در مادهُ منفعل دارد؛ 
مانند اینکه آفتاب تدریجاً آب را گرم می‌کند. 

۷ مقولة آن بقل که حکایت از تأر تدریجی ماد منفعل از فاعل مادی دارد. 
مانند اینکه آب تدریجاً به وسیل آفتاب گرم می‌شود. 

لازم به تذکر است که هم این مقولات به جز مقولة اضافه, مختص به مادیات 


۳۱۰ آموزش فلسفه 


هستند؛ زیرا زمان‌داری و مکان‌داری مخصوص مادیات است و نسبت بین اجزا و 
لحاظ جهت. میان آن‌ها نیز تنها در اجسام تصور می‌شود. همچنین احاطة لباس و 
مانند آن؛ وی موجودات مادی است. نیز تأثیر و تأثر تدریجی فقط در میان اشیاء 
مادی تحفق می‌یابد. اما مقوله اضافه مشترک بین مادیات و مجردات است؛ و 
می‌توآن مصادیقی از آن را در میان مادیات یافت. مانند اضافه بالا -پایین: بین دو 
طبقة ساختمان و می‌توان اضافاتی را در میان مجردات در نظر گرفت: مانند تقدم 
سرمدی آلهی بر سایر مجردات. و معیّت دهری در میان عقول, چنان که مسی‌توان 
یک طرف اضافه را موجود مجرد. و طرف دیگر را موجود ماذی قرار داد. مانند 
تقلّم وجودی علّت مجرد بر معلول مادی. 

اما به نظر می‌رسد که هیچ کدام از آن‌هنا از مفاهیم ماهوی معقولات آولی 
نیستند و بهترین دلیل آن این است که نسبت دادن موجودی به موجود دیگ 
بستگی به شخص نسبت‌دهنده دارد که آن‌ها را با یکدیگر مقایسه می‌کند و 
مفهومی که.ذر گروه مقایسه و نسبت‌سنجی باشد. نمی‌تواند از یک امر عینی و 
مستقل از اعتبار و لحاظ ذهنی ححایت کند, 

لٌ نسبت برادری بین دو برادر یا نسبت پدرفرزندی میان پدر و فرزنده یک 
امر عینی نیست که میان آن‌ها به وجود بیاید بلکه ذهن با در نظر گرفتن اینکه دو 
نفر از یک پدر و مادر به‌وجود آمده‌اند و در این جهت شریک هستند: اضافهة 
متشابهةالاطرافی به نام برادری را انتزاع می‌کند و با در نظر گرفتن اینکه پدن 
علت اعدادی برای پیدایش فرزند است نه بالعکس اضافة متخالفةالاطرافی به نام 
پدر - فرزندی را انتزاع می‌کند و چنان نیست که با تولد فرزند؛ امر عینی دیگری 
به نام اضافه پدر - فرزندی میان آن‌ها تحقق یابد با پس از تولد فرزند دوم امسر 
خحارجی دیگری به نام اضافة اخوّت میان دو فرزند پدید آید. 

همچنین مفاهیم بزرگی و کوچکی, بزرگ‌تری و کوچک‌نری, دوری و 
نزدیکی, دورتری و نزدیک‌تری» تساوی هم‌زمانی و... همه از مفاهیمی است که 
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با نسبت‌سنجی به دست می‌آیند و هیچ کدام از آن‌ها ما بازاء عینی ندارد. هرچند 
هر یک از آن‌ها منشأً انتزاع خاصی دارد و نمی‌توان به دلخواه هر مفهوم اضافی و 
نسبی را به هر چیزی نسبت داد. 

از جمله شواهد اعتباری بودن اضافه این است که از یک سویی, در رابطه 
خحدای متعالی با انواع مخلوقاتش صدق می‌کند و از سوی دیگر؛ بین دو اسر 
اعتباری و بین یک موجود و یک معدوم و حتی میان دو اسر ممتنع‌الوجود نیز 
برقرار می‌شود و روشن است که خدای متعال محصروض هیچ عرضی وافع 
نمی‌شود و همچنین امور اعتباری و معدومات نمی‌توانند متصف به صفات عینی 
و خارجی شوند. 

با دقت در سایر مقولات نسبی نیز روشن می‌شود که غیر از طرفین نسبت که 
منشأً انتزاع این مفاهیم هستنده امر عینی دیگری به نام نسبت خارجی وجود 
ندارد, چه رسد به اينکه در اثر نسبت؛ هیثت خاصّی هم برای موضوع پدید آید؛ 
و انتصاف اشیا خارجی به این گونه مفاهیم دلیل وجود ما بازاء عینی برای آن‌ها 
نیست. جنان که امر در همه معقولات ثاثیة فلسفی به همین منوال است. 
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۱. درپار؛ اعراضن چهار قول وجود دارد: 

الف) قرل میرداماد که عرض مانند جوهرء جنس عالی است و داراي نه نوع کلی 
می‌باشد. 

ب) قول مشهور که هریک از ه مقولة عرضی؛ جنس عالی است و حمل «عرض؛ بر 
آن‌ها خمل ذاتی نیست. 

ج) قول صاحب بصاثر (عمر بن سهلان ساوجی) که مقولات عرضی عبارت‌اند از 
کمیت کیفیت و نسبت؛ و مقولات نسبی ائواعی از نسبت به شمار می‌روند. 

د) قول شیخ اشرای که مقولات عرضی عبارت‌اند از سه مقولة نام‌برده به علاوة 


حرکت. 
۲. مفهوم جوهر و عرض از قبیل معقولات ثائیة فلسفی است و جنس برای هیچ 
۳ مفهوم حرکت. مفهومی است که از وجود سیّال انتزاع می‌شود و از قبیل مفاهیم 
ماهوی نیست. 


؟ کمیّت عرضی است که ذاتاً قابل فسمت می‌باشد. 

۵.کمیت به دو قسم کلی منقسم می‌شود: متصل (2 مقدار هندسی) و منفصل (<عدد). 

٩‏ از نظر فلاسفه واحد مدا عدد است نه نوغی از اغداد. 

۷ عدد را نمی‌توان غرض خارجی و دارای ما بازاء عینی دانست؛ زیرا با افزودن 
واحدی بر واحد دیگر, هیچ امر عینی دیگری در آن‌ها تحفق ثمی‌یابد. نیز عدد اشیاء با 
اختلاف لحاظ‌ها و اعتبارات تغییر می کند. 

۸ شاهد دیگر بر اعتباری بودن عدد: نسیت دادن آن به مخضردات و عادیات: و به 
امور خارجی و ذهنی و اعتباری به طور یکسان است. 

٩‏ کمیّت متصل در واقع چهره‌ای از وجود جوهر مادی. و شأنی از شئون آن است. 

۰ مقولات نسبی عبارت‌اند از: اضافه آین؛ متی؛ وضع: جددهه آن یفعل آن ینقعل, 
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۱. مقوله اضافه. مشترک بین مجردات و مادیات است. ولی سایر مقولات نسبی؛ 
مخصوص مادیات می‌باشند. ۱ 

۲ اضافه به دو قسم کلی تقسیم می‌شود: اضافة متشابهةالاطراف: مانشد اخوت و 
اضافة متخالفةالاطراف مانند اپرّت و بنوت. 

۳.هیچ یک از مفاهیمی که به نام #مشولات نسبی! نامیده می‌شوند. از مفاهیم 
ماهوی و معقولات آولی نیستند؛ زیرا همگی مشتمل بر مفهوم نسبت هستند و نسبت: ما 
بازاء عینی ندارد. 

۶ ,از جمله شواهد بر اعتباری بودن اضافه این است که از یک سوی در مورد 
خدای متعال و از سوی دیگر در مورد اعتباریبات و حتی معدومات و ممتنعات نیز 
صدق می‌کند. 

۵6اعتباری بودن این مفاهیم بدان متا تست که به طور گزاف و به دلخواه می‌نوان 
به اشیاء مختلف تسبت داد بلکه بدینآبعناشت که دارای منشاً انشزاع هنستند ولی 
خودشان ما با زاد عینی ندارنك. 

7. انصاف اشیاء خارجی به این گونه عفاهیم؛ دلیل ماهیت بودن آن‌ها نیست: چنان 
که اتصاف به ساير معقولات ثانیة فلسفی هم دلیل وجود ها بازاء عینی برای آن‌ها 


0 


۰ 
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۱. اقوال فلاسفه را دربار؛ اعراض شرح دهید. 

۲ نقطه‌ضعف‌های آن‌ها را به طور اجمال بیان کنید. 

۲ کمیت چیست و چند نوع دارد؟ 

۶ دلایل اعتباری بودن عدد را بیان کنید. 

۵ مقدار هندسی را به حه معنا می‌توان از اعراض جسم دانست؟ 
٩‏ مقلانت تست زا یکایک ریب ین 

۷ کدام یک از آن‌ها دربارة مجردات هم صلاق می‌کند؟ 

۸ چرانسبت را نمی‌توان امری عینی دانست؟ 

٩‏ دلیل اعتباری بودن مقولات نشبی: را بیان کنید: 

۰. دلیل ویژه بر اعتباری بودن اضافه را شرح دهید. 


درس چهل و هشتم 
5 ی 


مقولٌ کیف 

هر انسانی یک سلسله از حالات مختلف روانی را در درون خویش با علم 
حضوری می‌یابد. مانند حالات شادی و اندوه ترس و امید. لذت و درد؛ فقو 
نفرت؛ محبت و عداوت و.... 

همچنین با حوامر" ظاهری خویش صفاتی را از اجسام درک می‌کند که غالبا 
تغییرپذ برند: مانند رنگ‌ها: مزه‌ها: بوی‌هاء صداها و. ... 

فلاسفه همه این حالات و صفات زوائی و جسمانی را در بک مفهوم کلّی 
مندرج ساخته آن را کیفیت و چگونگی نامیده‌اند و آن را جنسی برای هم آن‌ها 
انگاشته به این صورت تعریف کرده‌اند: کیفیّت عرضی است که ذاتاً قابل قسمت 
نیست و مشتمل بر معنای نسبت نیز نمی‌باشد. و در واقم آن را با سلب 
ویژگی‌های کمیّت و مقولات نسبی معرفی کرده‌اند. 

ولی به نظر می‌رسد که صرف نظر از مناقشه‌ای که به طور کلی در دستگاه 
جنس و فصل ارسطویی, وجود دارد؛ کیفیت را نباید جزء ماهیّت این اعراض 
مختلف مادی و مجرد به حساب آورد, بلکه بایستی آن را مانند مفهوم ات و 
هیئت و عرض. از مفاهیم عام انتزاعی دانست که به صورت حمل عرضی بر 
تعدادی از امور مختلف الحقیفه اطلاق می‌شود. 

به هر حال» در میان مقولات عرضی آنچه را می‌توان به طور قطع و یقین 
عرضص خارجی و دارای ما بازاء عینی دانست. مقولة کیف است که بعضی از 
مصادیق آن با علم حضوری خطاناپذیر درک می‌شود. 
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فلاسقه بر اساس استقراه: مقولة کیف را به چهار نوغ کلی تقسیم کرده‌اند: 
کیف نفسانی؛ کیف محسوس. کیف مخصوص به کمیات: و کیف استعدادی. 
کیف نفسانی 

کیف نفسانی, عرضی است مجرد که تنها عارض جواهر نفسانی می‌شود و تا 
کنون جدول دقیق و کاملی از انواع آن به دست نیامده است. فلاسفه علمء قدرت؛ 
اراده و کراهت؛ لذت و الم؛ حالات انفعالی و عادات و ملکات نفسانی را از جملة 
کیفیات نفسانی به شمار آورده‌اند و بحث‌هایی پیرامون آن‌ها انجام داده‌اند که 
بیشتر مربوط به علم‌النفس می‌باشد. 

هم‌چنان که اشاره شد» یقینی‌ترین انواع کیف. کیفیات نفسانی است که با علم 
حضوری و تجربة درونی شناخته می‌شوند و حتی امشال هیسوم که بسسیاری از 
مسلمات را مورد تشکیک قرار داده‌اند. وجود این دسته از کیفیات را بقینی و غیر 
قابل انکار دانسته‌اند. 

در میان اقسام کیف نفسانی آنچه ارتباط بیشتری با مباحث فلسفی دارد علم 
است. و از این زوین بحث مستقلی دربار؛ آن خواهیم داشت. در درجذ دوم؛ اراده 
و قدرت و اختیار قرار دارد که در درس سی و هشتم بحث‌هایی پیرامون آن‌ها 
انجام گرفت و توضیحات بیشتری در مبحث صفات خحدای متعال دربارة آن‌ها 


خواهد امد 


کیف محسوس 

منظور از کیف محسوس: آن دسته از کیفیّات مادی است که به وسیلة حخواس 
ظاهری و اندام‌های حسی درک می‌شوند. 

فلاسفه بر اساس نظریه‌ای که در علوم طبیعی قدیم مورد قبول بوده و حواس 
ظاهری را پنج نوع می‌دانسته‌اند. کیف محسوس رابه پنج دسته تفسیم می‌کرده‌اند 
و رنگ و ور را از کیفیات دیدنی؛ و صداها را از کیفیات شنیدنی: و مزه‌ها را از 
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کیفیات چشیدنی و بوی‌ها را از کیفیت بویبدنی: و سردی و گرمی و زبری و 
دیگری غیر از حواس پنج گانة معروف اثبات شده که باید در دسته‌بندی کیفسات 
محسوین مورذ تویه قزار گیرد: 

اثبات وجود کیفیّات محسوس در خارج از ظرف ادراک به آسانی کیف:- 
نفسانی نیست؛ زیرا علم حضوری به آن‌ها تعلق نمی‌گیرد و برای پاسخ به این 
منژال. که آیا آنجه راما به عنوان سالاتی از اشیاء مادی درک می‌کنیم: در ستن 
خارج هم به همین صورت وجود دارد یا نفس ما در اثر یک سلسله از فعل و 
درک این امور در درون خویش می‌شود و نمی‌توان عين آن‌ها را در جهان ساده 
اثبات کرد؟ برای پاسخ صحیح به این سوال باید از براهینی استفاده کرد که بعضی 
از مقدمات آن‌ها از علوم تجربی گرفته می‌شود و اثبات قطعی این گونه مقدمات 
در گرو پیشرفت علوم مربوطه می‌باشد. به عنوان مثال» هنوز ماهیست انرژی‌ها و 
رابطه ماده و آنرژی به صورت یقینی شناخته نشده و از این روی نمی‌توان تحلیل 
فلسفی بقینی دربار؛ آن‌ها ارائه داد. 
وسیلة اندام‌های حسّی درک می‌شود قائل نبودند. و از این جهت آن‌ها را ذاتاً 
بسیط و تجزیه‌ناپذیر می‌انگاشتند. ولی بر اساس بعضی از نظریات فیزیک جدید 
باید آن‌ها را از قبیل جواهر مادی به حساب آورد و هرچند در اصطلاح فیزیک؛ 
آن‌ها را انرزی می‌نامند و در مقابل ماده قرار می‌دهند. اما جون معتقدند که ماده اژ 
تراکم انرژی به وجود می‌آید و در اثر تجزیه و تشعشع تبدیل به انرژی می‌شوده 
باید انرژی راهم از نظر فلسفی جزء اجسام به حساب آورد زیرا محال است که 
جسم از غیر جسم ترکیب شود یا در اثر تجزیه تبدیل به چیزی شود که جوهر 
دارای امتداد (< جسم) نباشد. 
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امّا مطلب در اینجا خاتمه نمی‌یابد و با دقت بیشتر روشن می‌شود که آنچه 
مورد درک مستقیم قرار می‌گیرد؛ جوهر نور و حرارت نیست. بلکه صفت روشن 
بودن و گرم بودن آن‌هاست و در اینجا سژال سابق تکرار می‌شود که آبا ایس 
کیفیّات محسوس به همان گونه که در ظرف ادراک منعکس می‌شوند: در خارج 
هم به همین صورت وجود دارند پا نه؟ 
کیف مخصوص به کمیّات 

فلاسفه یک دسته دیگر از کیفیّات را به نام کیفیت مخصوص به کات 
نامیده‌اند که بخشی از آن‌ها مانند فردیّت و زوجیّت از اوصاف عدد و بخشی 
دیگر مانند مستقیم بودن و منحنی بودن: از اوصاف موضوعات هندسی به شمار 
می‌روند. 

ظاهرا نکته‌ای که این دسته از کیفیّات را دستة مستقلی به خساب آورده‌اند و 
آن‌ها را در عداد کیفیات محسوسه نشمرده‌اند؛ این اسث که مستقیماً سورد ادرای 
حسّی قرار نمی‌گیرند. 

اما اوصاف اعداد را با توجه به اينکه خود عدد امری اعتباری و فاقد ها بازاء 
خارجی استه نمی‌توان امزری حقیقی و اعراضی خازجی دانست. و اما اوضاف 
موضوعات هندسی, مانند مستفیم بودن و منحثی بودن حطء و مستوی یا مقعر یا 
محلّب بودن سطح, مفاهیمی است انتزاغی که با چند واسطه از نحوة وجود 
اجسام انتراع قنور نتفاب توجه به ایندگه خود خحط و سطحء در واقم 
حدود عدمی اجسام هستند که ذهن انسان با مسامحه آن‌ها را ماهیاتی موجود در 
خارج تلقی می‌کند. 

بنابراین به سختی می‌توان این دسته از کیفیّات را به عنوان اعراض خارجی و 
دارای ما بازاء عینی قلمداد کرد و حداکتر باید آن‌ها را از اعراض تحلیلیّه به حساب 


آورد. 
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کیف استعدادی 

چهارمین فسمی که فلاسفه برای مقولة کیف قائل شده‌اند کیفیت استعدادی 
است که آن را به این صورت تعریف کرده‌اند: کیفیتی است که به واسطه آن؛ 
پیدایش پدیدة خاصی در موضوع آن رجحان می‌یابد و گاهی آن را «امکان 
استعدادی! می‌نامند. در مقابل سایر اقسسام امکان؛ فانند امکان ذاتی و امکان 
وقوعی, ازیرا سایر معانی امکان, از معقولات ثانیة فلسفی و مفاهیم غیر ماهوی 
استه» به خلاف امکان استعذادی که آن را ماخیتی از مقوله کیف می‌شمارند. 

دلیلی که برای عینی بودن کیفیت استعدادی آورده‌اند این انست که متصف به 
صفات وجودی مانند قرب و بعد و شدت و ضعف می‌شود؛ مثلا استعداد نطفه 
برای دارا شدن روح؛ دورتر و ضعیفت تر از اشتعداد جنین کامل است: و استعداد 
هسته درخت برای تبدیل شدن به درخت؛ نزدیی‌تر و قوی‌تر از استعداد خاک 
اتقو اگر امکان استعدادی هم مفهوعی عقلی می‌بود. مانند سایر اصطلاحات 
امکان: قابل انصاف به این گونه صضفات نمی‌بود: 

برای ارزشیابی اين دلیل لازم است به کیفیت آشنایی ذهن با مفهوم استعداد و 
نسبت دادن آن به بعضی از موجودات خارجی به عنوان وصف ویه‌ای برای 
آن‌ها اشاره کنیم. 

انسان با تجاربی که در مورد تحولات اشیاء خارجی دارد؛ به خوبی درمی باسد 
که پیدایش هر پدید؛ عینی در گرو تحقق شرایط ویژه و زایل شدن موانع خاصی 
است که معمولاً به طور تدریجی حاصل می‌شود؛ مثاث تبدیل شدن آب به بخار 
مشروط به درجه حرارت معیّنی است که تدریجاً در آب پدید می‌آید. و روییدن 
گیاه در زمین شوره‌زاره مشروط به برطرف شدن مواد زیانبار و فراهم شدن مواد 


۱ امکان فان زصفی است عقلی برای ماهیت. از اين نظر که ذاتا اقتضایی نسیت یه وجود و عندم ندارد و فپچ 
کدام از آن‌ها برای آن ضرورئی ندارد: و امگان وقرعی وصف عقلی دبگری است برای ماهیست: از این نظر که 
علاوه بر اینکه وجرد آن, ذاناً محال نیست مستلزم امر محال دیگری هم نمی‌باشید: 
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سودمند و رطوبت و حرارت لازم است که همگی آن‌ها یکباره تحقق نمی‌پذيرد. 

با توجه به این روابط علّت و معلولی و لزوم نحقق شرایط وجودی و عدمی؛ 
هنگامی که ماده (< علت ماذی پدیده) را نسبث به فعاشث مورد نظر: می‌سنجیم: 
گر همه شرایط لازب: فراهم و همه مزانم: مرتقع باشد آن:را کاملا مستغد ی آناده 
برای دریافت فعلیت جدید می‌نامیم. و اگر بعضی از شرایط وجودی: حاصل 
نباشد یا بعضی از موانع» بر طرف نسشده باشده: استعداد آن را دور و ضعیفت 
می‌شماريم و اگر تنها بعضی از شرایط یا اکثر موانع موجود باشد: استعداد آن را 
بسیار دور و ضعیف. می‌خوائیم. 

حاصل آنکه: در ماده‌ای که استعداد پذپرش فعلیت جدید را دارد: به جز نحقق 
شرایط و برطرف شدن موانع امر عینی دیگری به نام «استعداد» حاصل نمی‌شود 
و بلکه استعداد: مفهومی است عقلی که از تحقق شرایط و ارتفاع موانع انشزاع 
می‌شود, و شاهدش این است که تا مقانسه‌ای بین دو موقعیت سابق و لاحق 
انجام نگیرد: این مفهرم انتزاع نمی‌شود و به کار بردن تعبیراتی مانند نزدیک و 
دور: شدید و ضعیف: کامل و ناقص و مانتد آن‌ها دز نورد اناد از زوی 
استعاره و نشانه‌ای از کثرت و قلت شرایط و موانع است. 

جالب این است که صدرالمتألهین به رغم اينکه در باب جواهر و اعراض و 
پاره‌ای از موارد دیگر از سایر فلاسفه پیروی کرده و امکان استعدادی را نوعی از 
نقولة کیاف به شمار آزرده: دز بعفنی از موارد به این حقیقت اراف کرده انست 
که مفهوم استعداد از برطرف شدن موانع و اضداد انتزاع می‌شود. از جمله 
در اسفار می‌فرماید: «بازگشت امکان استعدادی به زوال مانم و ضد است که اگر 
به طور کلی زایل شود "فوة فریب" و اگر به طور ناقص برطرف گنرد "فوة 
بعید " نامیده می‌شو د‌ 


كٌ راک اسفار: ج 1 عن ۷ 
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وی همچنین در کتاب مبداً و معاد" عبارتی دارد که تقریباً صریح در این است 
که استعداد؛ مفهرمی انتزاعی و از معقو لات ثانیه می‌باشد و هنظور از وجود آن در 
خارج همین است که اشیاء خارجی متصف به آن می‌شوند. 


با بحث‌هایی که دربار؛ جواهر و اعراض انجام گرفت. این نتایج به دست آمد: 

۱. عفهوم جوهر و عرض از معقولات ثانية فلسفی است؛ نه از قبیل معقولات 
آولی و مفاهیم ماهوی. بنابراین نباید آن‌ها را جنس و از ذاتیات ماهیات به شمار 
اورد. 

۲. جواهر مجرده عبارت‌اند از؛ مجردات تام (< عقول طولیه و عرضیه). جوهر 
نفسانی» جوهر مثالی. اما جوهر مادی همان جوهر جسمانی است؛ و بنا بر اینکه 
صور نوعیه از قبیل جواهر باشند؛ به دو قسم فرعی (جسم و ص..رت نوعیه) 
منقسم می‌شود. 

۲ در میان مفاهیمی که به نام مقولات عرضی نامیاه شده‌اند. کیفت نفسانی و 
کیف محسوس را می‌توان از قبیل مفاهیم ماهوی و دارای ما بازاء عینی دانست. و 
کمیت متصل را که شامل مقادیر هندسی و زمان می‌شود باید از اعراض تحلیلیّه 
و حاکی از ابعاد وجود اجسام به شمار آورد. نیز کیفیات مخصوص به کمیات را 
می‌توان از اعراض تحلیلیّه محسوب داشت. اما سایر اقسام عرض از قبیل مفاهیم 
عقلی و انتزاعی هستند که تنها منشاً انتراع آن‌ها وجود خارجی دارد نه خود آن‌ها 
به عنوان اقسام مستقلی از عرض. 

۶ شش مقوله از مقولات نه‌کانة عرضی (آین؛ متی» وضع جده. آن یفعل, و آن 
ینفعل) و همچنین کمیت متصل و کیف مخصوص به آن» و کیفیات محسوسه 
مختص به مادیات هستند و کمیت مسفصل (عدد) و اضافه مشترک بین مادیات و 


۱ راگ: میداً و معاده هن ۳۱۹۰۳۱۸, 
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مجردات می‌باشند و کیف نفسانی, ویژه جوهر نفسانی مجرد است. 

امّا مفاهیم مشترک بین مادیات و مجردات (کم منفصل و اضافه) امسوری 
اعتبازی و انتزاغی هستند و همین اشتراک‌شان بین ماتیات و مجردات یکی از 
نشانه‌های عینی نبودن آن‌هاست؛ زیرا ماهیت واحد نمی‌تواند گاهی مادی و گاهی 
مجرد باشد. و اما کیف ماهیّث واحدی نیست. بلکه مفهوم عامی است که بر چند 
ماهیت محتلفة‌الحقیقه اطلاق می‌شود و بعضی از آن‌ها مخصوص مادیات: و 
بعضی دیگر مخصوص مجردات می‌باشد. 

۵ اعراض تحلیلی مانند کمیات متصل و کیفیات آن‌ها؛ وجودی منحاز از 
وجود موضوعاتشان ندارند و تنها این گونه اعراض را باید از شنون وجود جوهر 
به حساب آورد که با موضوع خودشان متغلق یک جعل بسیط هستند. اما اعراضص 
حارجی مانند کیفیات نفسانی: وجود.عرضی ویژه‌ای دارند و جعل آن‌ها تالیفی 
است. و اما اعداد و مقولات نسبی و کیف استعدادی از مفاهیم عقلی هسستند و 
جعل حقیفی به آن‌ها تعلّق نمی‌گیزد. 

٩‏ ضمناً دانسته شد که اگر مفهومی یکی از این نشانه‌ها را داشته باشد ماهوی 
نخو اهد بود: 

الف) بر مجرد و مادی به طور یکسان حمل شود مانند عدد. 

ب) عین همان مفهوم بر خودش حمل شود جنان که عدد «دو بار ذیگر بر دو 
عدد «دو» حمل می‌شود. 

ج) مشترک بین واجب‌الوجود و ممکنات باشد. مانند اضافات. 

د) مشتمل بر معنای نسبت باشد. مانند همه مقولات نسبی. 

ه) با اختلاف لحاظ و بدون تغییری در خارج تغییر یابد. مانند بالا و پایین. 
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. کیفیت به این صورت تعریف شده است: عرضی است که ذاناً فابل فسمتاو 

۲ کیفیّت به چهار قسم تقسیم شده است: کیف نفسانی: کف محسوس؛ کف 
مخصوصی به کمیات: کیف استعدادی. 

۳ کیف نفسانی کیفیتی است مجرد که تنها عارض جوهر نفسانی می‌شود و وجود 
آن از یقینی‌ترین موجودات می‌باشد. زیرا با علم حضوری درک می‌گردد. 

#۶ کیف محسوس کیفیتی است مادی که با حواس ظاهری درک مسی‌شود و اسات 
وجود آن به صورتی که در ظرف ادراک منعکس می‌گردد. نیازمند به براهین تجربی 
آسنتا: 

۵ کیف مخضوص به کمیات عبارت است از صفانی که به اعداد و مقادیر هندسی 
نسبت داده مي‌شود. اما ضفات اعداذ به تبعیت. از خود آن‌ها اموری اعتساری هسستند: و 
اما صفات کمیات متصل و اشکال هندسی را می‌توان از عوارض تحلیلیه به شمار آورد. 

کیف استعدادی کیفیتی است که به واسطه آن پیدایش پدید؛ خاصی رجحان می‌یاید. 

۷ دلیل عینی بودن آن را اتصاف به قرب و بُعد دانسته‌اند. چنان که استعداد نطفه 
برای دارا شدن روح, بعید و استعداد جنین کامل قریب است. 

۸ مفهوم استعداد» از مقايسه ماده با فعلیتی که در آن تحقق می‌یابد به دست می‌اید 
و در خارج, جز فراهم شدن شرایط وجودی و عدمی, امر عینی دیگری به نام استعداد 
وجود ندارد. 

٩‏ اتصاف استعداد به فرب و بعد. از روی تشبیه و استعاره است و دلیل وجود عینی 
برای آن ثمی‌شود. 

۰ صدرالمتألهین در پاره‌ای از موارد تصریح کرده است به اينکه بازگشت استعداد 
به زوال مانع و ضد است و اگر موانع پیدایش پدیده‌ای به طور کلی زایل شدء استعداد 
ماده برای پدیده مزبور قریب خواهد بود و اگر بعضی از موانع باقی باشد استعداد آن 
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بعید شمرده می‌شود: و معنای وجود خارجی اسگتعداد: اتصاف شیء خارجی به آن 
می‌باشق: 

۱ مفهوم جوهر و مفهوم عرض از مفاهیم ماهوی نیستند و نمی‌توان آن‌ها را 
جنس عالی و از ذاتیات ماهیات به شمار اورد. 

۲ جواهر مجرد عبارت‌اند از؛ عقول» نفوس و جواهر مثالی. اما جوهر مادی همان 
جوهر جسمانی است که می‌توان آن را به دو قسم (جسم و صورت نوعیه) تقسیم کرد. 

۳ کیف نفسانی و کبف محسوس از اعراض خارجی. و کمیت متصل و کبفیست 
مخصوص به آن از عوارض تحلیلی: و سایر اقسام مقولات عرضی از مفاهیمی اعتباری 
و انتزاعی هستنك. 

6 شش قسم از مقولات نسبی (آین؛ متی؛ جده؛ وضع آن یفعل: و آن ینفعل) و 
کمیت متصل و کیف محسوس و کیف مخصوص به کمیات متصل, از اوصاف مادیات 
هستند و کیف نفسانی: ویاه جوهر نفسانی مجرد می‌باشد: و عدد و اضافه: مشترک 
بین مادیات و مجردات به شمار می‌روند. 

۵. اعراض تحلیلی از شئون وجود جوهرند که یک جعل بسیط به آن‌ها و 
موضوعاتشان تعلق می‌گیرد. و اعراض خارجی؛ وجود عرضی ویژه‌ای دارند که متعشق 
جعل تألیفی می‌باشد. و اما به عدد و مقولات نسبی: جعل حقیقی تعلق نمی گیرد. حواه 
بسیط فرض شود و خواه تألیفی. 

7. از جمله نشانه‌های مفاهیم غیر ماهوی: حمل آن‌ها بر خدای مثعال و بر مجردات 
و مادیات به طور یکسان؛ و بر خودشان و تغییر یافتن آن‌ها به صرف لحاظ و اعتباز: و 
اشتمال آن‌ها بر مفهوم نسبت است. 
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. کیف چیست؟ و حمل آن بر اقسامش ذاتی است یا عرضی؟ 
۲ کیف نفسانی کدام است؟ و وجود آن چگونه ثابت می‌شود؟ 
۳ کیف محسوس چیست؟ و چگونه اثبات می‌گردد؟ 

6 یا نور و حرارت جوهرند یا عرض؟ 

۵ کیف مخصوص به کمیات چیست؟ و چند قسم دارد؟ 

1 آیا هیچ کدام از اقسام آن مابازاء عینی دارد؟ 

۷ کیف استعدادی را تعریف کنید. 

۸ دلیل وجود آن را بیان و نقادی کنید. 

٩‏ کدام‌یک از مقولات عرضی را می‌توان ماهیت حقیقی دانست؟ 

۰. کدام یک از مقولات عرضی مختض به مادیات و کدام یک از آن‌ها ویه 

مجردات. و کدام یک مشترک بین مادیات و مجردات است؟ 

۱ کدام یک از اعراض از شئون وجود جوهر به شمار می‌روند؟ 

۲. آیا جعل اعراض, بسیط است یا تألیفی؟ تفصیلا بیان کنید. 

۳. نشانه‌های مفاهیم غیر ماهوی را بیان کنید. 


اشار این ره اقساغ علم 


تجرد ادر اک 


قي 


مقدامه 

دربار؛ علم, مباحث مختلفی قابل طرح است که اکثر آن‌ها مربوط به 
شناخت‌شناسی است و در این کتاب نیز در بخش شناخت‌شناسی به اهم آن‌ها 
اشاره شد. اما بحث‌های دیگری از نقطه‌نظر هستی‌شناسی طرح می‌شود و فلاسفه 
به مناسبت‌هایی آن‌ها را در ابواب مختلف فلكسفه ذکر کرده‌اند. صدرالمتآلهین 
مبحث مستقلی را به بحث در پیرامون مسائل علم اختصاص داده است. از جملة 
آن‌ها بحث دربارة تجرد علم و عالم است که با مبحث «مجرد و مادی» مناسبت 
بیشتری دارد و به همین جهت ما آن را در این بخش ذکر می‌کنيم و به دنبال آن؛ 
مسئله اتحاد غالم و معلوم را می‌آوريم. 

دربارةٌ هستی‌شناسی علم. سوال‌هایی طرح می‌شود مانند اینکه: حقیفت علسم 
چیننت؟ و آیا همه اقسام آن ماهیت واحدی دارد و دست کم مندرج در مقولة 
خاصی است یا نه؟ و آیا همه اقسام آن مجرد است؛ یا همة آن‌ها مادی است و یا 
بعضی از آن‌ها مجرد و بعضی دیگر مادی است؟ 

برای پاسخ به این گونه پرسش‌ها: لازم است نخست نظری به اقسام علم 
بيفکنيم اقسامی که در بخش شناخت‌شناسی تا حدودی مورد بحث قرار گرفت. 


اشاره‌ای به اقسام علم 
آگاهی از موجودی یا بدون وساطت صورت و مفهومی حاصل می‌شود که آن 
را «علم حضوری» می‌نامند. و یا با وساطت صورت حسی و خیالی با مفهوم 
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عقلی و وهمی؛ تحقق می‌یابد که آن را «علم حصولی» می‌خوانند و مخصوص 
نفوس متعلق به ساده می‌باشد: و مرتبه‌ای از وجود نفس به نام «ذهین» 
ظرف گوئه‌ای برای علم حصولی به شمار می‌رود که خود آن دارای مراتسب و 
شنون مختلفی است و بعضی از مراتب آن» اشراف بر مرتبة دیگر پیدا می‌کند. بسه 
طوری که مرتبهُ پایین‌تره حکم خارج را نسبت به ذهن می‌یابد و علم دیگری به 
آن تعلق می‌گیرد. چنان که در درس نوزدهم اشنا 

آگاهی انسان از یک واقعینت نفس‌الامسری» به صورت قضیّه‌ای در ذهن» 
منعکس می‌شود که ساده‌ترین شکل آن قضیهٌ حملیّه است و به نوی خود به هلّية 
بسیطه و هلیهٌ مرکبه و سایر اقسام قضایا منقسم می‌گردد. 

در قضیة حملیه دست‌کم دو مفهوم ذهنی وجود دارد که یکی موضوع و 
دیگری محمول آن را تشکیل می‌دهد و انشان"نسبتی را بین آن‌ها در نظر می‌گیرد 
و حکم به ثبوت (در قضیّةُ موجبه) و یا عدم ثبوت (در فضية سالبه) می‌نماید 
هرچند در این زمینه اختلافاتی وجود دازد که در درس چهاردهم به آن‌ها اشاره شد. 

حکم يا تصدیق (به اصطلاح خاص) در صورتی تحقق می‌یابد که شخصء 
اعتقاد به مفاد قضیه داشته باشد؛ هر چند اعتفادی ظنی باشد. ولی اعتقاد شسخص 
هميشه مطابق با واقع نیست و حتی گاهی انسان اعتقاد جزمی و قطعی به مطلبی 
پیدا می‌کند که مخالف با واقع است و در این صورت آن را جهل مرکب می‌نامند. 

با توجه به این نکات؛ علم حصولی را می‌توان از جنبه‌های گوناگون مورد 
بررسی قرار داد و به بحث پیرامون هر یک از امور یادشده به طور جداگانه 
پرداخت. اما آنچه معمولاً مورد بحث واقع می‌شود تجرد ادراک به ویژه ادراک 


عقلی است. 


حقیفصت عنم حضشوری 
در علم حضوری» ذات معلوم نزد ذات عالم حاضر بوده عالم؛ وجود عینی آن 
را می‌یابد و این شهود و یافتن چیزی خارج از ذات عالم نیست. بلکه از شئون 
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وجود اوست و شبیه عوارض تحلیلیة اجسام است که از شون وجود آن‌ها به 
شمار می‌رود. به دیگر سخن: همان گو نه که امتداد امری جدای از وجود جسسم 
نیست بلکه مفهومی است که ذهن با فعالیت تحلیلی خودش آن را به دست 
می‌آورد: علم حضوری هم وجود جداگانه‌ای از وجود عالم ندارد و مفهوم «علم» 
و «عالم» با تحلیل ذهنی از وجود عالم به دست می‌آید و مصداق آن در مورد 
خدای متعال؛ ذات مقدس اوست که نه جوهر است و نه عرض, و در مورد 
مخلوقات» عین جوهر عقلائی با نفسانی آن‌هاست و طبعا چنین علسی عرض و 
کیفیت نخواهد بود. 

برای علم حضوری اقسامی تصور می‌شود که بعضی از آن‌ها مورد اتفاق همه 
فلاسفه اسلامی است و بعضی دیگر موزد اختلاف می‌باشد. 

توضیح آنکه: معلوم در علم حضوزی: کاهی خود ذات عالم است. مانند علم 
به خويش در نفوس و مجردات تام: و در اینن صورت. عالم و معلوم؛ تعلاد 
وجردی نخواهند داشت و اختلاف عالمیت و معلومیّت اعتباری و تابع لحاظ 
ذهن خواهد بود. این همان قسمی از علم حضوری است که سورد اتفاق هم 
فلاسفه اعم از مشائی و اشراقی می‌باشد و گاهی عالم و معلوم با یکدیگر تعدد 
وحودی دارند. اما نه به گونه‌ای که یکی از آن‌ها به کلی منعزل و مستقل از 
دیگری باشد. بلکه عين وابستگی و ربط به دیگری است. مانشد علم علت 
هستی‌بخش به معلول و بالعکس. بدین ترتیب» دو قسم دیگر برای علم حضوری 
به دست می‌آید: یکی علم علّت مفیضه به معلول» و دیگری علم معلول به آن. 

این دو قسم مورد قبول اشسراقیین و صدرالمتألهین و پیروانش می‌باشد و 
همگی ایشان در این جهت متفق‌اند که علم حضوری معلول به علت مخصوص 
معلول مجرد است؛ زیرا وجود مادی» عین پراکندگی در پهنة زمان و مکان است 
و حضوری ندارد تا ذات غلت را بیابد. اما در مورد علم حضوری علّت به معلول 
نیز صدرالمتألهین و بعضی از پیروان وی معتقدند که در این قسم هم باید معلول 


بخش پنجم: مجرد و ماذی ۳۳۱ 


مجرد باشد و اساساً علم به موجود مادی از آن جهت که مادی است تعلق 
نمی‌گیرد؛ زیرا اجزا پراکنده آن در گسترة زمان و مکان حضوری ندارند تا ذات 
عالم آن‌ها را بیابد. اما بعضی دیگر مانند محقق سبزواری چنین شرطی را در ایسن 
قسم معتبر ندانسته: معتقدند که غایب بودن اجزا مادیات از یکدیگر منافاتی ندارد 
با اینکه نسبت به موجودی که احاطة وجودی بر اآن‌ها دارد حضور داسته باسند؛ 
چنان که پراکندگی موجودات زمانی در ظرف زمان منافاتی با اجتماع آن‌ها 
نسبت به ظرف ذهر و موجودات محیط بر زمان ندارد؛ و حق همین قول استا: 

قسم چهارمی نیز برای علم حضوری تصور می‌شود و آن علم دو معلول همرتب 
مجرد نسبت به یکدیگر است ولی اثبات این قسم به وسیلة برهان مشکل است. 

حاصل آنکه: در همة اقسام علم حضوری, علم عين ذات عالم و مجرد است و 
طبعاً از قبیل اعراض و کیفیات نفسانی نیست» هرچند ممکن است معلوم؛ جوهر 
باشد پا عرض, و طبق نظریة مورد تأیید مجرد باشد یا مادی. 


ماهیّت علم حصولی 

بدون شک علم به معنای اعتقاد جزمی در مقابل ظن و شک مانند آن‌ها از 
حالات و کیفیات نفسانی؛ و مثل ساپر اقسام کیف نفسانی» مجرد از ماده می‌باشد؛ 
زیرا معنی ندارد که عرض مادی در موضوع مجرد. تحقق يابد. اما قضاوت دربارة 
علم به معنای قضية منطقی و اجزا آن احتیاج به دقت بیشتری دارد؛ زیرا همان 
گونه که اشاره شد. قضیه از امور مختلفی تشکیل می‌شود که به طور سربسته 
نمی‌توان همة آن‌ها را کیف نفسانی دانست. و شاید یکی از علل اختلاف در 
سخنان بعضی از فلاسفه همین باشد که در موردی نظر ایشان به بعضی از اجزا 
قضیه بوده؛ و در مورد دیگری به بعضی دیگر از آن‌ها نظر داشته‌اند. 

به هر حال, ارکان قَضِیَةُ حملیّه که همان موضوع و محمول باشد. دو مفهوم 
مستقلی است که هر کدام به طور جداگانه و بدون نیاز به تصور چیزی دیگس 
قابل ادراک می‌باشد. اما وضع در نسبت و حکم به گونة دیگری است؛ زیرا این‌ها 
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بدون تصور موضوع و محمول تحقق نمی‌یابند و مفهوم آن‌ها از قببل معانی 
حرفی و ربطی است. از سوی دبگر؛ مفهرم موضوع و محمول حاکی از جوهر و 
عرضص. و ذات و صفت خارجی و نفس‌الامری است. اسانسبت؛ امری است 
مربوط به نسبت‌دهنده و حکایتی از مصداق خارجی ندارده همچنین حکم؛ فعل 
حکم کننده اسشت و تنها می‌تواند حاکی از نوعی وحدت بااتحاد مان مصداق 
(دفت شود). 

از این زوی: می‌توان گفت: نسبت دادن جیزی به جیز دیگ ینک فعالیت 
نفسانی است؛ و نفس. فاعل ایجادکنندة نسبت می‌باشد. نیز حکمی که قوام فضیه 
به آن است و به وسیله آن فقضیة تصدیقی از مجموعه‌ای از تصورات متمایز 
می‌شود فعل نفس است. ولی تصور موضوع یا محمول در گرو فعالیت نفس 
نیست و ممکن است بدون اختیار وی در ذهن بدید آید هرجند نیازمند به نوعی 
توجه و التفات نفس می‌باشد. 

حاصل آنکه قیام نسبت و حکم به نفس «قیام صدوری» است. اما قیام 
تصورات موضوع و محمول را می‌توآن «قیام حلولی» به شمار آورد و وجود آن‌ها 
رابه نوعی «ارتسام در ذهن» تفسیر کرد. ولی بایك نو جرد داشت که این ارتسام و 
انتقاش؛ از قبیل نقش بستن تصوير روی کاغذ با موضوع مادی دیگری نیست؛ 
بلکه از قبیل کیف نفسائی و مجرد از ماده است؛ زیرا عرض مادی نسبت وضعی 
با موضوع خودش دارد و قابل اشارة حسیه, و به تبع موضوع؛ قابل انقسام 
می‌باشد» در صورتی که جنین جیزهایی دز مورد نفس و نفسانیات امکان‌پذیر نیست. 

اما قیام صدوری نسبت و حکم. هرچند خودبه‌خود دلیل مجرد بودن آن‌ها 
لیست ولی با توجه به اینکه وجود آن‌ها طفیلی وجود موضوع و محمول میان 
آن‌ها می‌باشد» مادی نبودن آن‌ها هم ثابت می گر دد. افزون بر این قسمت‌نابذیری 
آن‌ها بهترین دلیل بر تنجرد آن‌هانت: 
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تجرد ادراک 

با بررسی اقسام علم و توجه به یگانگی علم حضوری باذات عالم مجرد. و 
کیف نفسانی بودن علم به معنای اعتقاد و به معنای صور و مفاهیم ذهنی و توجه 
به اينکه نسبت و حکم نقش رابط را میان آن‌ها ایفا می‌کنند؛ مجرد بودن همة 
اقسام علم روشن گردید. و در واقع تجرد آن‌ها از راه تجرد عالم به ثبوت رسید. 
اما راه‌های دیگری نیز برای اثبات تجرد علم و ادراک وجود دارد که اینک به ذکر 
بعضی از آن‌ها می‌پردازيم و قبلاً این نکته را یادآور می‌شویم که واژه‌های علم و 
ادراک در اين مبحث. مرادف با یکدیگر به کار می‌روند و شامل احساس و تخیّل 
و تعقل می‌شوند: 

۱. دلیل اول بر تجرد ادراک همان است که به «دلیل محال بودن انطباع کبیر در 
صغیر» معروف شده و تقریر آن این انشت: 

دیدن حستی: از نازل‌ترین انواع ادراک است که توهم مادی بودن أَنْ می‌شود و 
ماده‌گرایان آن را به فعصل و انفعالات فیزیکوشیمیایی و فیزیولوژیکی تفسیر 
می‌کنند اما با دقت در همین نوع از ادراک روشن می‌شود که خود ادراک را 
نمی‌توان امری مادی دانست. و فعل و انفعالات مادی را تنتهابه عنوان شرایط 
اعدادی برای آن می‌توان پذیرفت؛ زیرا ما صورت‌های بزرگی را به وسعت ده‌ها 
متر مربع می‌بينيم که چنندین برابر همه بدن ماست چه رسد به اندام بینایی یا مغزا 
و اگر این صورت‌های ادراکی؛ مادی و مرتسم در اندام بینایی يا عضو دیگری از 
بدن می‌بودند» هرگز بزرگ‌تر از محل خودشان نبودند؛ زیرا ارتسام و انطباع مادی 
بدون انطباق بر محل امکان ندارد؛ و با توجه به اينکه ما این صورت‌های ادراکی 
را در خودمان می‌يابيم, ناچار باید بپذيريم که مربوط به مرتبه‌ای از نفس (مرتبة 
مثالی نفس) هستند و بدین ترتیب هم تجرد خود آن‌ها و هم تجرد نفس البات 
می‌شود. 

بعضی از مادیین پاسخ داده‌اند که آنجه و می‌پینيم؛ صورت‌های کوجکی نظیسر 
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میکروفیلم است که در دستگاه عصبی به وجود می‌آید و مابه کمک قراین و 
نسبت‌سنجی‌ها به اندازة واقعی آن‌ها پی می‌بريم. 

ولی این پاسخ مشکل گشا نیست؛ زیرا اولاً دانستن اندازة صاحب صورت؛ غیر 
از دیدن صورت بزرگ است. و ثانیاً به فرض اینکه صورت مرئی خیلی کوچک 
باشد و ما با مهارت‌هایی که در اثر تجارب به دست می‌آوریم و با استفاده از 
قراین و از راه نسبت‌سنجی‌ها آن را بزرگ می‌کنیم» گویی زیر ذره‌بین ذهین قرار 
می‌دهيم. اما سرانجام صورت بزرگی را در ذهن خودمان می‌يابيم و دلیل مزبور عینا 
دربار؛ این صورت ذهنی و خیالی تکرار می‌شود. 

۲. دلیل دیگر این است که اگر ادراک حسی از قبیل فعل و انفعالات مادی 
می‌بود» می‌بایست هميشه با فراهم شدن شرایط مادی تحقق یابد؛ در صورتی که 
بسیاری از اوقات با وجود فراهم بودن شرایظ مادی به سبب تمرکز نفس در امر 
دیگری تحقق نمی‌یابد. پس نتیجه می‌گیریم که حصول ادراک منوط به توجه 
نفس است و نمی‌توان آن را از قبیل فعل و انفعالات:مادی دانست» هسرچند این 
فعل و انفعالات نقش مقدمه را برای تحقق ادراک ایفا می‌کنند و نفس در اثر تعلق 
به بدن نیازمند به این مقدمات و زمینه‌های مادذی می‌باشد. 

۳ دلیل سوم این است که ما می‌توانیم دو صورت مرئی را با هم درک و آن‌ها 
را با یکدیگر مقایسه کنیم و مثلاً بگوییم که آن‌ها متباین یا متمائل یا مضساوی با 
یکدیگرند یا یکی از آن‌ها بزرگ‌تر از دیگری است. حال» اگر فرض کنیم که هسر 
یک از آن‌ها در جزئی از بدن منتقش شده و ادراک آن عبارت است از فسان 
ارتسام یا حلول خاص, لازمه‌اش این است که هر جزئی از اندام درک کنندهه 
همان صورت منتقش در خودش را درک کند و از دیگری بی‌اطلاغ باشد. پیس 
کدام نیروی درک‌کننده است که آن‌ها را با همم درک می‌کند و با یکدیگر 
می‌سنجد؟ اگر فرض کنیم عضو مادی دیگری آن‌ها را با هسم درک می‌کند» باز 
همان محذور تکرار می‌شود؛ زیرا هر عضو مادی دارای اجزائی خواهد بود و اگر 


ادراک عبارت باشد از انتقاش صورت در یک محل مادی؛ هر یک از اجزا آن 


همان صورت مرتسم در خودش را درک خواهد کرد و در نتیجه مقایسه‌ای انجام 
نخواهد گرفت. پس ناچار باید بپذيريم که قوه مدرک؛ بسیطی هر دو را درک 
می‌کند و با وحدت و بساطت خودش هر دو را می‌یابد و چنین قوه‌ای نمی‌تواند 
جوهر یا عرض مادی باشد و بناپراین؛ ادراک هم انطباع صورت در محل مادی 
نخواهد بود. با این دلیل نیز تجرد ادراک و تجرد نفس درک‌کننده ثابت می‌شود. 

؛ دلیل چهارم این است که ما گاهی چیزی را درک می‌کنیم و پس از گذشتن 
سالیان درازی آن را به خاطر می‌آوریم. حال اگر فرض شود که ادراک گذشته. اثر 
مادی خاصی در یکی از اندام‌های بدن بوده است؛ باید پس از گذشت ده‌ها سال؛ 
فقو و دفرگون شنده بافند: محض فان غوسته به ایدکه قمه مسلول‌ضای بندن قرو 
طول چند سال تغییر می‌یابد و حتی اگرسلول‌هایی زنده مانده باشند در اثر 
سوخت و ساز و جذب مواد غذایی جدید عوض شده‌اند. پس چکونه می‌توانيم 
همان صورت را عیناً به یاد آوریم با ضورت جدیید را با آن مقایسه کنیم و 
مشابهت آن‌ها را دریابیم؟ 

ممکن است گفته شود که هر سلول یا هر جزء مادی جدید. آثار جزء سابق را 
به ارث می‌برد و در خودش حفظ می‌کند. ولی حتی در چنین فرضی نیز ایسن 
سوال وجود دارد که کدام قوه‌ای وحدت یا تشابه صورت سابق و لاحق را درک 
می‌کند؟ و روشن است که بدون این مقایسه و درک: یاداوری و بازشناسی 
صورت نمی‌گیرد. 

این دلیل با توجه به حرکت جوهریه و زوال مستمر هر امر مادی وضوح 
بیشتری می‌یابد و از یک نظر شبیه دلیلی است که در درس چهل و چهارم به آن 
اشاره شد که از مقدعات علمی و تجربی برای اثبات تجرد نفس استفاده می‌سد. 


. علم حضوری, یافتن وجود معلوم است. و اين یافتن چیزی زاند بر ذات عالم 
نیست و مصداق آن یا ذات مقدس حق متعال است یا ذوات عقول طولی و عرضی یا 
جوهر نفس. بنابراین هیچ یک از مصادیق آن از قبیل کیف نفسانی نیست. 

۲ علم حضوری به چهار صورت تصور می‌شود: علم موجود مجرد به ذات خودش 
که مورد اتفاق است؛ و علم علت مفیضه به معلولش, و علم معلول به علت مفیضه‌اش: 
و علم دو معلول مجرد به یکدیگر. اما اثبات قسم اخیر به وسیلة برهان مشکل است. 

۳ صدرالمتألهین در علم علت بهمعلول نی تجرد معلوم را شرط دانسته است ولی 
حق عدم اعتبار این شرط است؛ زیرا علت هستی‌بخش, احاطة وجودی بر معلول مادی 
خودش هم دارد و پراکندگی اجزا آن از یکندیگر منافاتی با حضور آن‌ها برای وی 
ندارد. 

۶ علم حصولی با وساطت صورت يا مفهوم ذهنی حاصل می‌شود و مخصوص 
نفوس متعلق به ماده است: 

۵ علم حصولی به معنای اعتقاد جزمی در مقابل ظن و شک از کیفیات نفسانی است: 

۶ نیز می‌توان تصوراتی را که ار کان قضیه به شمار می‌روند. از قیسل کیف نفسانی 
فانتتغا, 

۷ اما نسبت و حکم فعل نفس هستند و قیام آن‌ها به نفس قیام صدوری است؛ ولی 
چون وجود آن‌ها تابع و طفیلی وجود موضوع و محمول است؛ تجرد آن‌ها نیز ثابت 
می‌شود. 

۸ بهترین دلیل تجرد همه اقسام علی قسمت‌ناپذیری آن‌هاست. 

4 یکی از ادلُ تجرد ادراکک» بز رگ‌تر بودن صورت مرئی از اندام بینایی و از هم بدن 


افتتتان 
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۰ دلیل دیگر این است که قوام ادراک: به توجه نفس می‌باشد؛ در صورتی که اگر 
امری مادی می‌بود همیشه با فراهم شدن شرایط مادی (بدون یاز به توجه نفس) حاصل می‌شد, 

۱. دلیل سوم امکان ادراکك دو با چند صورت و مقايسة آن‌ها با یکدیگر است» و اگر 
ادرااک عبارت از حصول صورت مادی در اندام مادی می‌بود مقایسه‌ای انجام نمی گرفت. 

۲. دلیل چهارم امکان بادآوری و بازشناسی صورئی است که ده‌ها سال قبل در کف 
شده است و اگر صورت درک‌شده؛ امری مادی می‌بود با تغییر محل (مخصوصاً با توجه به 
حرکت جوهریه) دگ رگون و محو می‌شد و جایی برای ید آوری و بازشناسی نمی‌ماند. 


۱. علم حضوری و حصولی را تعریف» و فرق آن‌ها را بیان کنید. 

۲. اقسام علم حضوری را توضیح دهید. 

۳ علم حضوری از چه مقوله‌ای است؟ 

۶ دلیل صدرالمتالهین بر شرط تجرد معلوم؛ در علم علت به معلول را بیان و 


نفادی کنید. 


۵ علم حصولی به کدام معنی از قبیل کیف نفسانی است؟ 

1 حقیقت نسبت و حکم چیست؟ و از چه مقوله‌ای به شمار می‌رود؟ 

۷ دلیل کلی بر تجرد همه اقسام علم چیست؟ 

۸ دلیل خاص بر تجرد نسبت و حکم را بیان کنید. 

٩‏ چهار دلیل تجرد ادراک را شرح دهید. 

۰ مفهوم علم از چه نوع معقولات است؟ و چه دلیلی برای آن می‌توان آورد؟ 


درس پنجاهم 


تعیین محل انزاع 
توضیح عنوان مسئله 
انحا اتحاد در وجود 
بررسی نظریة صدرالمتآلهین 


۳ بو در ۱ 11 


مقد مه 

شیخ‌الرئیس در کتاب‌های شفا" و اشارات » از برخی فلاسفة یونان نقل کرده 
که هنگامی که موجود عاقلی چیزی را تعقل کند با آن متحصذ سمی‌شود. نیز از 
«فرفوریوس» نقل نموده که رساله‌ای در.اين زمینه نگاشته است. اما ود وی اینن 
نظریه را به باد انتقاد می‌گیرد و آن را افری متعال می‌شمرد. 

از سوق دیگر ضدرالمتالهین در اسفار و دیگز کتاب‌هایین آنرا تأییند کرذه 
بر صحت این نظریه پای می‌فشرد و آن را تسبت به همه اقسام علم حتی ادراک 
حبنی نیز توسعه می‌دهد. 

این اختلاف عجیب بین این دو فیلسوف عظیم در این مسئله طبعاً انسسان را 
نسبت به آن, حسّاس, می‌کند و علاقة او را به حل مسئلة مزبور و داوری بین 
طرفین جلب می‌نماید. 

به همین جهت در پایان این بخش: درسی را به این موضوع اختصاص می‌دهیم. 
تعیین محل نزاع 

در درس گذشته دانستیم که در علم حضوری به نفس, تعدد و تغایری بین 
عالم و معلوم وجود ندارد. از این روی باید آن را «وحدت علم و عالم و معلوم» 
نامید و اشاره شد که این علم حضوری مورد قبول پیروان مشائین و از جمله ابن 


1 راک: طبیعیات شفاه فن * مقالة ۵ فضل 4 
۲ نش اشارات: نعط ۷, 
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سینا نیز هست. پس اختلاف در اتحاد عالم و معلوم» شامل چنین موردی 
نمی شو ده مخضوضاً با توخجهبة اینکه وازه «اتحاد» بر خلاف واه «وحدت در 
جایی به کار می‌رود که نوعی تعدّد و دوگانگی هم در کار باشد و در علم به 
نفس اصلا تعددی جز به حسب اعتبار وجود ندارد. 

ظاهر سخنان ابن سینا آین است که قانلان به اتحاد؛ محل بحت را اختصاض 
به تعقل داده‌اند که در برابر تخیل و احساس به کار می‌رود و حداکثر می‌توان آن 
را نسبت به علم حضوری هم توسعه داد؛ زیرا در سخنان فلاسفه به کار بردن 
واژة «عقل» و مشتقاتش در مورد علم حضوری فراوان است. اما صدرالمتألهین 
محل بحث را به مطلق علم و ادراک. اعم از حضوری و حصولی: و اعم از تعقل 
و تخیل و احساس, توسعه داده و در همه موارد قائل به انحاد شده است. 


توضیح عنوان مسئله 

قبل از پرداختن به اصل مسئله. بایك مفهتوم «اتحاده را روشن کنیم و ببینیم 
کسانی که قائل به اتحاد عاقل و معقول یا اتحاد عالم و معلوم شده‌اند. مقصودشان 
دقیقاً چه بوده است و شاید درک صحیح این معنی کمک شایانی به حل مسئله بکند. 

متحذ شدن دو موجود یا به لحاظ ماهیست آن‌هاست و یابه لحاظ وجخود 
آن‌هاست و یا به اعتبار وجود یکی و ماهیّت دیگری. اسا اتحاد دو ماهیت نام 
مستلزم انقلاب ماهیت و تناقض است؛ زیرا فرض یک ماهیت تام» فرض قالب 
مفهومی معیّنی است که بر هیچ قالب مفهومی دیگری منطبق نمی‌شود و یگانه 
شدن دو ماهیت تام, مستلزم انطباق دو قالب متباین بر یکدیگر است. به عنوان 
تشبیه معقول به محسوس. مانند ائحاد دایره و مثلث می‌باشد. 

آما اتحاد یک ماهیت نوعی تام با ماهیت ناقص (جنس و فصل) طبق دستگاه 
جنس و فصل ارسطویی, امری مسلم ولی دائمی است و ارتباطی با مسئله تعفل و 
ادراک ندارد و چنان نیست که هنگام تعقل چنین اتحادی برقرار شود. افزون بر 
این گاهی انسان ماهیتی را تعقّل می‌کند که به کلی مباین با ماهیت انسانی است 


و هیچ گونه اشتراک ماهوی بین آن‌ها وجود ندارد. 

بنابراین اگر کسی معتقد شود که هنگام ادراک ماهیت موجود درک‌کننده با 
ماهیت موجود درک‌شونده متحد می‌شود و مثلاً ماهیت انسان با ماهیت درخت یا 
حیوانی یگانگی پیدا می‌کند به امر متناقض و محالی معتقد شده است. 

همچنین اتحاد وجود درک‌کننده با ماهیّت درک‌شونده و بالعکس نیز محال 
است و اگر اتحادی بین وجود و ماهیّت به یک معنی صحیح باشد» بین وجود 
یک موجود با ماهیت خود آن است نه با ماهیّت موجودی دیگر, پس تنها فرضی 
که می‌توان برای اتحاد عاقل و معقول در نظر گرفت؛ اتحاد وجود ان‌هاست. 
اکنون باید ببينيم که اتحاد دو وجود همکن است با نه؟ و اگر ممکن است به چند 
صورت تحقق می‌بابد؟ 
انحا اتحاد در وحود 

اتحاد دو یا چند وجود عینی به معنای نوعی وابستگی یا هم‌بستگی میان آن‌ها 
امکان دارد و به چند صورت تصور می‌شود: 

الف) اتحاد عرض با جوهی از اين نظر که وابستة به آن است و نمی‌تواند از 
موضوع خودش استقلال پیدا کند. این اتحاد بنا بر قول کسسانی که عرض رااز 
شئون و مراتب وجود جوهر می‌دانند محکم‌تر است. 

ب) اتحاد صورت یا ماده که نمی‌تواند از محل خودش انفکاک بیابد و مستقله 
به وجود خودش ادامه بدهد. اين نوع اتحاد گاهی به نفس و بدن هم تعمیم داده 
می‌شود به این لحاظ که پیدایش نفس بدون بدن امکان ندارد. هرچند می‌تواند 
بقائاً مستقل از آن گردد. 

ج) انحاد چند ماده در سای صورت واحدی که به آن‌ها تعلق می‌گیرد مانند 
اتحاد عناصر تشکیل‌دهندة گیاه و حیوان. این نحو اتحاد؛ در واقع اتحاد بالعرض 
است و انحاد حقیقی میان هر یک از مواد با صورت حاصل می‌شود. 

د) اتحاد هیولا که علی‌الفرض فاقد هر گونه فعلیت است. با صورتی که به آن 
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فعلیت می‌بخشد. و گاهی از این نوغ اتحاد به عنوان یگانه اتحاد حقیقی یاد می‌شود. 
اما پا انکار هیولا به عنوان جوهر عینی فاقد فعلیت. جایی برای ان باقی نمی‌ماند. 

ه) اتحاد دیگری را می‌توان برای دو معلولی که از علت مفیض واحدی صادر 
می‌شوند در نظر گرفت. از این نظر که هر کدام از آن‌ها متحد با علت است و 
انفکاک بین آن‌ها ممکن نیست. هرچند چنین رابطه‌ای را اتحاد نامیدن خالی از 

و) احاد هستی‌بخش با معلولش که عین ربط و وابستگی به آن است و میان 
آن‌ها تشکیک خاص وجود دارد. این نحو اتحاد. بنا بر قول به اصالت و مراب 
داشتن وجود تصور می‌شود و به نام اتحاد حقیقه و رقیقه موسوم شده است. 

لازم به تذکر است که اتحاد مورد بحث» اتحادی است که در اثر ادراک حاصل 
می‌شود و آن اتحاد عالم با وجود معلوم پالذات است. یعنی همان صورت ادراکی 
که در ذهن پدید می‌آید نه با وجود خارجی آن,. بنابراین اتحاد ماده و صورت. یا 
عرض و جوهر خارجی؛ ربطی به این مسئله ندارد. 

با توجه به انحا اتحاد و با توجه به اينکه فلاسفه علم حصولی را از قبیل کیف 
نفسانی دانسته‌انده به آسانی می‌توان نوع اول اتحاد را میان آن‌ها پذیرفت و طبعاً 
امثال ابن سینا هم از چنین اتحادی ابا ندارند. اما صدرالمتألهین چنین اتحادی را 
نمی‌پسندد و می‌کوشد نوع دیگری از اتحاد را شبیه اتحاد ماده و صورت میان 
آن‌ها اثبات کند یعنی نسبت نفس را به صورت ادراکی نظیر نسبت هیولا به 
صورت می‌داند و همان‌گونه که فعلیت هیولا در سایة اتحاد با صورت حاصل 
می‌شود؛ عاقلیت بالفعل هم برای نفس در سای اتحاد با صورت عقلی تحقق 
می‌پابد. 


بررسی نظرية صدرالمتألهین 


برای روشن شدن نظرية صدرالمتآلهین؛ چکید؛ بیان وی را در اینجا می‌آوریم: 
«وجود صورتی که بالفعل تعقل می‌شود: همان وجود عاقلیت برای نفس است 


:۳ آموزش فلسفه 


(و به اصطلاح وجود فی نفسه آن» عین وجود للغیر می‌باشد) و اگر ضرض شود 
که صورت ادراکی: وجود دیگری داشته باشد و رابطة آن با موجود درک‌کننده 
تنها رابطهٌ حال و محل باشد بایستی بتوان برای هر کدام از آن‌ها صرف نظر از 
دیگری وجودی را در نظر گرفت در صورتی که صورت تعقل‌شده وجودی جسز 
همان حیثیت معقولیت ندارد؛ حیثیتی که عین ذات آن است. خواه تعقل‌کننده‌ای 
بیرون از ذات آن باشد یا نباشد و قبلاً گفته‌ايم که متضایفان (و از جمله عاقل و 
معقول) از نظر درجه وجودی همتاو متکافیء هسستند. صورت احساسی یز 
همین حکم را دارد. 

... دیگران می‌گویند: جوهر نفس, حالت انفعال را نسبت به صورت عقلی 
دارد؛ و تعقل, چیزی جر همین انفعال نیننت. اما چیزی که ذاتا افد نور عقلی 
است. چگونه می‌تواند صورت عقلی, که ذاتأً دارای وصف معقولیت است را درک 
کند؟ مگر ممکن است چشم نابیتا چیزی را بیند؟! 

... در حفیقت: عافلیت بالفعل برای نفس: مانشد تحصل هیولا به واسطة 
صورت جسمانی است و همچنان که ماده خودبه‌ ود تعیّنی ندارد: نفس هم 
خودبه‌خود تعقلی ندارد و در سایة اتحاد با صورت عقلی عاقل بالفعل می‌شود.»: 

اما در این بیان نکات قابل مناقشه‌ای وجود دارد: 

۱. دربارة اينکه می‌فرماید: «اگر رابطة بین صورت ادراکی و درک‌کنندهة آن؛ 
رابطه حال و محل می‌بود می‌بایست بتوان برای هر یک از آن‌ها وجود جداگانه‌ای 
در نظر گرفت» سژال می‌شود که منظور از «وجود جداگانه» چیست؟ اگر منظور 
این است که صورت ادراکی بتواند بدون محل موجود شود ملازیة مذکور 
صحیح یست؟ زیرا هیچ عرض و صورتی که نیازمند به محل می‌باشد, نمی‌تواند 
بدون آن تحقق یابد؛ و اگر منظور این است که عقل بتواند آن را جداگانه در نظر 
بگیرده چنین چیزی در مورد صورت ادراکی هم ممکن است. 


" رگد اسفار: چ ۳ هن 0 ۲ ۲ ۳ سن 1 
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افزون بر این خود صدرالمتآلهین وجود اعراض را از شون وجود جوهر 
می‌داند و برای آن‌ها وجود جداگانه‌ای قائل نیست. پس چه مانعی دارد که علم را 
هم از قبیل عرض و از شئون وجود عالم بشمارد؟ 

۲. دربار؛ اینکه می‌فرماید: «معقولیت بالفعل امری ذاتی برای صورت عقلی 
است. خواه عاقلی بیرون از ذات آن باشد یا نباشد» باید گفت: عنوان معلومیت و 
معقولیت؛ یک عنوان اضافی است و فرض آن بدون فرض موجودی که عنوان 
عالمیت و عاقلیت را داشته باشد ممکن نیست. نهایت این است که گاهی هسر دو 
عنوان بر موجود واحدی صدق می‌کند. مانند علم به نفس؛ و گاهی عنوان عالم و 
عاقل بر موجودی خارج از ذات معلوم منطبق می‌شود؛ و صرف اینکه عنوان 
معقول بر چیزی صدق کند. دلیلی بر این نخواهد بود که عنوان عاقل هم برای 
ماهیت يا وجود همان چیز ثابت باشد. به دیگر سخن: مفهوم اضافی «معقول؛ را 
نمی‌توان به هیچ وجه «ذانی» برای چیزی شمرد (خحواه ذاتی به اصطلاح 
ایساغوجی: و خواه ذاتی به اصطلاح کتاب برهان) .تا به کمک قاعده «تکافو 
متضایفین» وصف «عاقل» را هم برای ذات آن اثبات کرد. علاوه بر اينکه مقتضای 
قاعد؛ مزیور؛ همچنان که شیخ‌الرئیس در تعلیقات فرموده است: «تک‌افو در لزوم 
است نه تکافو در درجه وجودا." 

حاصل آنکه فعلیت وصف «معقول» برای صورت ادراکی بیش از این اقتضایی 
ندارد که عاقل بالفعلی داشته باشد. خواه در ذات خودش و خواه بیرون از آن؛ 

۳ دربارة تشبیه انفعال نفس از صورت ادراکی به چشم نابیناء باید گفشت: اولا؛ 
همکن است کسی نفس را فاعل صورت ادراکی بداند. چنان که در مورد حکم و 
مفاهیم انتزاعی و همه معقولات ثانية فلسفی و منطقی چنین است. و انیاه چرا 
نفس را به چشم بینایی تشبیه نکنیم که هنگام مواجه شدن با شیء مرنیء رژیست 


5 ورگ تعلیقات: ضي 1۷۱ و و 
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بالفعل پیدا می‌کند؟ 

و ائا مناقشه در تشبیه نفس به هیولاء طبق نظرية صورد تأیید مبتی بر انکار 
هیولای فاقد فعلیت: نیازی به توضیح ندارد. 
تحقیق در مسئله 

با دقت در مطالبی که ذکر شد روشن می‌شود که رابطة بین عالم و معلوم را در 
همه موارد نمی‌توان به یک صورت تبیین کرد بلکه باید با توجه به انواع علوم؛ 
هر موردی را جداگانه مورد بررسی قرار داد و رابطة آن را تعیین نمود. اینک 
نتایج حاصله از این بحث را فهرست‌وار می‌آوریم: 

۱ در مورد علم حضوری به ذات علم و عالم و معلوم وجود واحدی دارند و 
هیج گونه تعددی در آن‌ها یافت نمی‌شود: مگر به حسب اعتبار عقلی؛ و اگر 
تعبیر «اتحاد» در چنین موردی به کار رود به لحاظ تعدد اعتباری آن‌ها می‌باشد 
وگرنه باید به جای آن تعبیر «وحدت» را به کار برد. این وحدت عالم و معلوم 
مورد اتفای می‌باشد. 

۲. مقصود قائلان به انحاد عالم و معلوم, اتحاد عالم با معلوم بالعرض نیسست؛ 
پلکه مقصود ایشان اتحاد عالم با معلوم بالذات (صورت ادراکی) می‌باشد. 

۳ همچنین مقصود ایشان اتحاد ماهیت عالم با ماهیت معلوم ثیست و چنین 
چیزی مستلزم انقلاب ماهیت و تناقض است. 

). اتحاد وجود یکی از آن‌ها با ماهیت دیگری نیز بدیهی‌البطلان است: 

۵ در علم حضوری علت مفیضه به معلول و بالعکس. اتحادی از قبیل اتحاد 
حقیقه و رقیقه یا به تعبیر دیگر اتحاد تشکیکی مراتب وجود حاصل است؛ زیرا 
وجود یکی از آن‌ها عين ربط و وابستگی به دیگری است و استقلالی از خودش ندارد. 

1 در علم حضوری دو معلول مجرد به یکدیگره به فرض اینکه چنین علسی 
ثابت باشد» می‌توان اتحادی بالعرض میان عالم و معلوم در نظر گرفت؛ زیرا هر 
یک از آن‌ها اتحادی بالذات با علت مفیضه‌اش دارد. 
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۷ در آن دسته از علوم حصولی که فعل نفس به شمار می‌روند: و نفس نسبت 
به آن‌ها فاعل بالتجلی یا بالرضا یا بالعنایه شمرده می‌شود نیز اتحادی از قبیل 
اتضاداعزاتت کیک وبودامی توآن قائل شده. 

۸ در آن دسته از علوم حصولی که از قبیل کیفیات نفسانی به شمار می‌رونده 
معلوم بالذات که همان کیف نفسانی خاص باشد با جوهر نفس: اتحادی از قبیل 
اتحاد عرض با جوهر خواهد داشت. 


۱ محل نزاع در مسئله اتحاد عالم و معلوم این است که آیا وجود عالم اتسحادی با 
وجود صورت ادراکی دارد یا ه؟ و اما اتحاد دو ماهیت یا اتحاد یکی از آن‌ها با وجود 
دیگری و همچنین اتحاد عالم با معلوم بالعرض, از محل نزاغ خارج است و هرچند در 
کلام ابن سینا این مسئله دربار؛ «تعقل» مطرح شده؛ ولی صدرالمتآلهین آن را به تخیل و 
احساس نیز توسعه داده است. 

انحاد دو وجود عینی به معنای وابستگی پا همبستگی آن‌ها به شش صورت فسرض 
می‌شود: اتحاد عرض و جوه اتحاد مادة ثانیه پا صورت. اتحاد چندماده‌ای که زیر چتر 
صورت واحدی قرار گرفته‌اند با یکدیگر: اتحاد هیولای آولی با صورت. اتحاد علت مفیضه 
با معل لش اتحاد دوٍ معلول هم‌رنبه به واسطة اتحاد هر یک از آن‌ها با علت عفیضه. 

۳ صدرالمتألهین کوشیده است که اناد نفس را با صورت ادراکی. از قببل اتحاد 
هیولا با صورت قلمداد کند. 

؟ برای این مطلب: به این صورت استدلال کرده است: معلومیت صفتی ذاتی برای 
صورت ادراکی است و تحقق این صفت بدون وجود عالم معنا ندارد. و همچنان که 
نحود این صفت برای ذات صورت ادراکی ثابت است. عالمیت هم برای ذات آن ثاببت 
خواهد بود؛ زیرا دو امر متضایف: از نظر وجود هم‌سنگ هستند, پس عالمیت نفس جز 
به «سیلة اتحاد با آن امکان ندارد. 

۵ جواب این است که معلومیّت. مفهومی اضافی است و به هیچ وجه نمی‌توان آن 
را «ذاتی» برای موجودی به شمار آورد. و معلومیّت بالفعل هرچند مستلزم عالم بالفعل 
است. اما لازمة آن: وجود عالم در ذات معلوم نیست. بلکه اگر عالمیست موجسود بسراي 
خودش ابت شود (مانند علم جوهر مجرد به ذات خودش)». مصداق عنوان‌های عالم و 
معلوم یک چیز خواهد بود. و اما اگر موجودی عالمیت نداشته باشد (مانند کیف 
نفسانی) ناچار عالي جوهری خارج از ذات آن خواهد بود و نهایت این است که 
اتحادی با یکدیگر از قبیل اتحاد جوهر و عرض داشته باشند. 
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1 حقیقت این است که کیفیت ارتباط عالم با معلوم را نمی‌توان در همه موارد به 
یک صورت تبیین کرد بلکه در موارد مختلف فرق می‌کند. چنان که در سورد علم 
حضوری به ذات پاید عالم و معلوم را «واحده دانست. نه «متحد». 

۷ در علم حضوری علت مفیضه به معلول و بالعکس, اتحاد عالم و معلوم از قبیل 
اتحاد مراتب تشکیکی وجود است که یکی عین ربط و وابستگی به دیگرق است. 

۸ در علم حضوری دو معلول مجرد به یکدیگر به فرض ثبوت آن اتحادی بالعرض 
میان عالم و معلوم می‌توان قائل شد. 

4 علم حصولی اگر از قبیل کیف نفسانی باشد. اتحاد عالم و معلوم از قبیل اتحاد 
جوهر و عرض خواهد بود. 

۰ اگر علم حصولی: فعل نفس به شمار رود؛ اتحاد آن‌ها از قبیل اتحاد مراتب 
وحجود خواهد بود. 
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۱. محل نزاع در مسئلٌ اتحاد عالم و معلوم را دقیقاً تعیین کنید. 
۲ اتحاد دو موجود به جند صورت فرضص می‌شود؟ و کدام یک از آن‌ها صحیح 


۳ اتحاد دو وجود عینی به جند صورت تصور می‌شود؟ و کدام یک از آن‌ها 
صحیح است؟ 

۶ نظریهُ صدرالمتألهین در مورد اتحاد عالم و معلوم چیست؟ 

۵ دلیل وی را بیان و نقادی کنید. 

1 در موارد مختلف علم و ادراک» چند نوع رابطه میان عالم و معلوم وجود 
ذارد؟ و در هر هورد اتحاد ان‌ها به خه معناست؟ 


ت مه +۸ 


۱ 7 
#پکس سم 


ثابت. و متغیر 


توضیحی پیرامون تغیر و تبات 


سس اس ی 


مشد مه 

از جمله تقسیمات اولیه‌ای که برای موجود می‌توان در نظر گرفست؛ تقسیم آن 
به ثابت و متغیر است. موجود ثابست؛ شامل واجب‌لوجود و مجردات تام و 
موجود متغیر شامل همه موجودات مادی و نفوس متعلّق به ماده می‌گردد. 

تغیّر را می‌توان به دو قسم دفعی و تدریجی تقسیم کرد که قسم تدریجی آن 
همان حرکت به اصطلاح فلسفی است و در مقابل آن» مفهوم سکون به کار 
می‌رود که «عدم ملکة» آن است؛ یعنی چنان نیست که هر چیزی حرکت نداشست 
لزوماً متصف به سکون گردد. بلکة چیزی که شأیّت حرکت را داشته باشد ولی 
بالفعل در حال حرکت نباشد: ساکن خواهد بود. و از این روی مجردات تام را 
نمی‌توان ساکن امید. و از اینجا فرق بین مفهوم سکون و مفهوم ثبات. روشسن 
می‌شود که اولی عدم ملک؛ حرکت. و دومی نقیض تغیّر می‌باشد. 

ما در این بخش نخست توضیحی پیراسون ثابت و متغیر و اقسام تغییر و 
تبدیل می‌دهیم: سپس به مباحث حرکت پرداخته. وجود حرکت را اثبات؛ و لوازم 
و انواع آن را بیان می‌کنيم و ضمناً مفهوم قوه و فسل و رابطة آن را با تغیر و 
حرکت توضیح می‌دهیم و سرانجام. این بخش را که آخرین بخش از فلسفة آولی 
است به بحث دربار؛ حرکت جوهریه به پایان می‌بریم. 


توضیحی پیرامون تغیر و ثبات 
تغیّر که از ماد «غیر» گرفته شده و به معنای «دیگر شدن» و «دگرگون شدن» 
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می‌باشد. مفهومی است که برای انتزاع آن باید دو چیز یا دو حالت یا دو جزء یک 
چیز را در نظر گرفت که یکی زایل شود و دیگری جایگزین آن گردد. و حتی 
می‌توان معدوم شدن چیزی را «تغیّر» نامید» از آن جهت که وجود آن تبدیل به 
غیر وجود یعنی عدم می‌شود؛ گو اینکه عدم واقعیتی ندارد. حدوث را نیز 
می‌توان تغیّر نامید از آن جهت که عدم سابق؛ تبدیل به وجود می‌گردد. 

تبدال و تحوّل نیز قریب به تغیّر است» ولی چون تحول از ماد؛ «حال» گرفته 
شده استعمال آن در مورد تغیّر حالت؛ مناسب‌تر است. 

حاصل آنکه مفهوم تغیّر مفهومی ماهوی نیست که بتوان برای آن جنس و 
فصلی در نظر گرفت و به دشواری می‌توان مفهوم عقلی روشن‌تری یافت که بتوان 
در تفسیر آن به کار برد. و از این روی باید. آن را از مفاهیم بدیهی به شمار آورد. 

همچنین مفهوم بات که نقیض آن به شمار می‌رود؛ نیازی به تعریف و تفسیر 
ندارده و از آن نظر که منشاًانتزاع آن وجود.عینی واحدی است: می‌توان آن را 
مفهوم ایجابی و تغیّر را به منزلژ سلب آن قلمداد کرد. شاید بتوان در ایین‌گونه 
مفاهیم متقابل انتراعی» هر یک از آن‌ها را اثبائی. و مقابل آن را سلبیء تلقی کرد. 

وجود متغیّر نیز امری بدیهی است و دست کم هر کسی باعلم حضوری 
تغیراتی را در حالات درونی خودش می‌پابد. و اما وجود ثابتی که دستخوش هیچ 
گونه تغییر و تبدیلی قرار نگیرد را باید با برهان اثبات کرد. و در بخش پیشین با 
پاره‌ای از این براهین؛ آشنا شدیم. 
اقسام تغیر 

با توجه به وسعت مفهوم تغیّ فرض‌های مختلفی را می‌توان برای آن, در نظر 
گرفت: مانند: 

۱. پیدایش موجود جوهری بدون ماد؛ قبلی؛ و به اصطلاح به گون؛ ابداعی. 
مصداق این فرض نخستین موجود مادی است. بنا بر قول کسانی که آغاز زسانی 
برای جهان مادی قائل هستند. 
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۲ نابود شدن موجود جوهری به طور کامل و مصداق آن آخرین موجود 
مادی است. بنا بر قول کسانی که به بایان زمانی برای جهان مادی معتقدند. 

۳. نابود شدن یک موجود جوهری به طور کامل و پدید آمدن موجود جوهری 
جدید به جای آن. وقوع چنین فرضی به نظر بسیاری از فلاسفه ممکن نیست و 
دست کم در پدیده‌های عادی مصداقی بر ای آن یافت نمی‌شود. 

پدید آمدن یک موجود جوهری به عنوان جزئی بالفعل برای موجود 
جوهری دیگر. و مصداق روشن آن صورت‌های نباتی است بنا بر قول کسانی که 
فتوونت تاش زا جوف و مواد آن را موجود بالقعل می‌دانند. 

۵ نابود شدن جزئی از موجود جوهری بدون اينکه جزء دیگری جانشین آن 
شود مانند مردن گیاه و تبدیل شدن آن‌به مواد اولیه بنا بر قول مزبور. 

1 نابود شدن جزئی بالفعل از موجود جوهری و پدید آمدن جزء دیگری به 
جای آن. که مصداق روشن «کون و فسناده می‌باشد مانند تبدیل عناضر یه 
کق 

۷ نابود شدن یک جزء بالقو؛ جوهری و پدید آمدن جزء بالقو؛ دیگر به جای 
آن. مصداق این فرضء حرکت جوهريةٌ اجسام است که دائماً جزئی نابود و جزء 
دیگری جانشین آن می‌شود: اما اجزائی که با یک وجود سیال موجود می‌شوند و 
جزء بالفعلی در آن‌ها یافت نمی گردد. و در درس‌های آینده توضیح بیشتری در 
این‌باره خواهد امد. 

۸ یدید آمدن عرض جدید در موضوع جوهری که مصادیق فراوانی دارد. 

٩‏ نابود شدن یک عرض بدون اینکه عرض دیگری جانشین آن شود مانند 
پریدن رنگ جسم و بی‌رنگ شدن آن. 

۰ نابود شدن یک عرض و پدید آمدن عرض دیگری به جای آن. مصداق 
این فرض: تعاقب اعراض متضاد مانند رنگ سیاه و سفید است. 

۱ نابود شدن جزء بالفعلی از یک عرض. و مصداق آن. کم شدن عدد چیزی 
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است: بنا بر قول کسانی که عدد را عرض حقیقی و دارای اجزا بالفعل می‌شمارند. 
۲ اضافه شدن جزء بالفعلی بر عرض, مانند زیاد شدن عدد چیزی بنا بر قول مزبور. 
۳ ابود شدن جزء بالقوه از عرض و پدید آمدن جزء بالقو؛ دیگر مانند همه 

حرکات عرضی. 

۶ تعلق گرفتن یک موجود جوهری به موجود جوهری دیگر مانند تعلق 

گرفتن نفس به بدن و زنده شدن آن. 

۵. فطع تعلق مزبور مانند مردن حیوان و انسان. 
با دفت در ویژگی‌های اقسام یادشده, روشن می‌شود که تنها دو قسم هشتم و 
سیزدهم به صورت تدریجی حاصل می‌شود و مصداق حرکت می‌باشد. اما سایر 

اقسام را باید از قبیل تغیّرات دفعی بسه شسمار اورد؛ زیرا بسین موقعیست سابق و 

موقعیت لاحق: مرز و نقطه مشخنصی وجود دارد و زمانی بین آن‌ها فاصله 

نمی‌شود» هرچند ممکن است هر یک از دو موقعیت مزبور دارای نوعی تدریج 
باشند. به‌عنوان مثال: تغییر درجة حزارت آب تدریجاً حاصل می‌شود؛ اما تبدیل 
شدن آب به بخار در یک «آن» انجام می‌گیرد؛ یا نطفه تدریجاً تکامل می‌یابد» اما 

روح در یک «آن» به آن تعلق می‌گیرد. 
با توجه به این نکته. می‌توان تغترات را به دو بخش کلی دفعی و تدربجی 

تقسیم کرد. 
نکته دیگر آنکه برای هر نوع از تغیرات تدریجی (قسم هفتم و سیزدهم) 

می‌توان سه قسم فرعی در نظر گرفت: یکی آنکه جزء لا حقء مشابه جزء سابق 

باشد. مانند حرکات یکنواخت و بی‌شتاب؛ دوم آنکه جزء لاحسق؛ شدیدتر و 

قوی‌تر از جزء سابق باشد» مانند حرکات اشتدادی و تندشونده؛ و سوم آنکه جزء 

لا حق. ضعیف تر از جزء سابق باشد مانند حرکات نزولی و کندشونده. اما در 

این باره اختلافی هست که بعداً به آن اشاره خواهد شد. 


۳۸ آموزش فلسقه 


اقوال فلاسفه دربارة اقسام تغیر 

بررسی سخنان فلاسفه دربارة هر یک از اقسام یادشده به درازا می‌کشده ولی 
به طور کلی می‌توان به پنج قول در این زمینه اشاره کرد: 

۱. قول مشهور فلاسفه که پیدایش هر پدیدة مادی را لزوماً مسبوق به ماده و 
مدت می‌دانند» و برای جهان مادی آغاز و پایان زمانی فائل نیستند. و از این روی 
سه قسم اول از اقسام یادشده را انکار می‌کنند. 

۲ قول کسانی که عدد را امری اعتباری می‌دانند و طبعا تغیر آن را نیز تغیر 
حقیقی به حساب نمی‌آورند, چنان که همین قول قبلاً سورد تأیید قرار گرفت: 
بنابراین قسم یازدهم و دوازدهم را باید از تغیّرات اعتباری به شمار آورد. 

۳ قول کسانی که حرکت را به عنوان یک امسر تدریجی نمی‌پذیرند و هم 
تغیّرات را دفعی می‌پندارند و بدین ترتیب» قسم هفتم و سیزدهم را انکار می‌کنند؛ 
و چون مفهوم نغیر: مفهومی انتزاعی است و ما بازائی جز وجود و عدم سابق و 
لا حق ندارد و عدم هم بطلان محض است؛ از این روی وجود را مساوی با ثبات 
می‌شمارند, مانند نحلةالئابی از فلاسفة یونان باستان. 

قول کسانی که وجود حرکت را می‌پذیرند. ولی آن را مخصوص به اعراض 
می‌دانند و در نتیجه قسم هفتم از افسام یادشده را انکار می‌کنند. 

۵ قول صدرالمتألهین و دیگر کسانی که قائل به حرکت جو هر به نیز هستند. 

با توجه به آنچه در درس چهل و هفتم دربارة عدد گفته شد و اعتباری بودن 
آن به آلیات زسینه:دیگر نیازی:به بح «رپارة غقترات ضدد یت آضا دربارة 
سایر اقوال می‌بایست چند مسئله را مورد بحث قرار دهیم: 

مسئله اول آنکه: آپا هر پدیدة مادی بایستی ضرورتا مسبوق بة مانه‌ای باشد که 
در زمان سابق بر پیدایش آن تحقق داشته است و در نثیجه: سلسله حوادث مادی 
از جهت ازل. بی‌نهایت و بی‌آغاز می‌باشد. یا بایستی به موجودی منتهی شود که 
سرسلسلة پدیده‌های مادی به شمار می‌رود و سلسلة حوادث مادی دارای آغاز 
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زمانی می‌باشد؟ 

مسئلة دوم آنکه: آیا حرکت به عنوان یک مر پیوستة تدریجی وجود حارجی 
دارد؛ یا آنچه حرکت نامیده می‌شود مجموعه‌ای از امور ثابت است که پی‌درپی به 
وجود می‌آیند و معدوم می‌شوند و ذهن انسان از مجموع آن‌ها مفهوم حرکت را 
نتزاع می‌کند؟ و به دیگر سخن: آیا همه تغیّرات» دفعی هستند یا تغیّر تدریجی هسم 
داریم؟ 

مسئله سوم آنکه: بعد از اثبات خرکست. آیا تنها اعراض هستند که دارای 
تغیرات تدریجی می‌باشند. یا در ذات جوهر هم می‌توان حرکت یا حرکاتی را 
اثیات کرد؟ 


.۷۹ آموژش فلسفه 


۱ واژة «نغیر» که از مادة #غیر» گرفته شده, مفهومی است که از مقايسة دو چیز با دو 
جزء یا دو حالت یک چیز انتزاع می‌شود از این نظر که یکی جایگزین دیگری 
می گردد. 

۲. حدوث و معدوم شدن را نیز می‌توان دو نوع از تغیر شمرد از اين نظر که عدم؛ 
تبدیل به وجود یا وجود تبدیل به عدم می‌شود. 

۲ نغیر به دو صورت کلی دفعی و تدریجی تصور می‌شود که در صورت اول؛ امری 
آنی است یعنی در «آن» مشخصی یکی ابود و دیگری موجود می‌شوده: و در صورت 
نوت آنری زنانی آست که نقظة مشنضی یو تعیت: سایق مزقعیست لسغ یاف 
نمی‌شود و در واقع. متغیّر و متغیرالیه دو جزهء از وجود واحد تدریجی خواهند بود و در 
اصطلاح فلسفی «حرکت" نامیده می‌شود. 

در مقابل تخس واژة «ثبات» به کار می‌رود و نسبت بین مفهوم آن‌ها تناقضن است: 
و در مقابل حرکت؛ واژ؛ «سکون» استعمال می‌شود که عدم ملک آن است. 

۵ وجود عتغیّر بدیهی است. ولی وجود ثابت. با برهان اثبات می‌شود. 

1 برای تغیّر شکل‌های مختلفی تصور می‌شود؛ زیرا برای انتزاع این مفهوم: یا وجود 
و عدم جوهر واحدی در نظر گرفته می‌شود: مانشد صورت اول و دوم و یا وجود و 
عدم عرضی منظور می‌گردد؛ مانند صورت هشتم و نهم و با جانشینی جوهر کاملی 
برای جوهر دیگر, مانند صورت سوم؛ یا عرضی برای عرض دیگر, مانند صورت دهم 
یا تعلق و عدم تعلق جوهری به جوهر دیگره مائند صورت چهاردهم و پانزدهم و یا 
وجود و عدم اجزا بالفعل جوهری, مانند صورت چهارم و پنجم و ششم و یا وجود و 
عدم اجزا بالفعل عرضی: مانند صورت پازدهم و دوازدهم, و یا تعاقب اجزاء بالقوة 
جوهری مانند صورت هفتم. و یا تعاقب اجزا بالقو؛ عرضی مانند صورت سیزدهم. اما 
صورت بازدهم و دوازدهم را نمی‌توان از اقسام تغیُر حقیقی به حساب آورد؛ زرا همان 
گونه که عدد امری حقیقی نیست؛ افزایش و کاهش آن هم امری حقیقی نخواهد بود. 
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۷ اکثر فلاسفه سه قسم اول از اقسام پانزده‌گانة یادشده را انکار کرده‌اند. و قضاوت 
دربارة آن نیاز به بحث مستقلی دارد. 

۸ گروهی از فلاسفه پونان باستان (الثائیان) تغیّرات تدریجی را پنداری شمرده‌اند و 
پاسخ به شبهات ایشان نیز پحث دیگری را می‌طلبد. 

٩‏ برای حرکت» سه حالت؛ فرض می‌شود: حالت یکنواختی: تند شدن و شتاب 
گرفتن. کند و ضعیف شدن. اما دربار؛ تحقق همه این حالات نیز احتلافی هست که در 
ضمن بحث حرکت روشن خواهد شد. 

۰ اکثر فائلان به وخود حرکت: آن را مخصوص اعراض پنداشته‌اند: ولی 
صدرالمتآلهین و هم‌مسلکانش حرکت در جوهر را نیز اثبات کرده‌اند. 


پرسش 


۱. مفهوم تغیر و ثبات و حرکت و سکون را توضیح داده» نسبت بین آن‌هارا 
بیان کنید. 

۲. اقسام تغیّر را شرح دهید. 

۳. در کدام یک از اقسام؛ بین وجود و عدم یک چیز مقایسه شده و در کدام 
یک از آن‌ها بین دو وجود و در کدام بین اجزا و بین حالات یک وجود؟ 

1 در قسم چهاردهم و پانزدهم بین چه چیزهایی مقایسه شده است؟ 

۵. در کدام یک از اقسام می‌توان تغیّر دو جزء بالفعل را در نظر گرفت؟ و 
دلیل آن چجیست؟ 

1 آیا افزایش و کاهش عدد را می‌توان تغیّر حقیقی شمرد؟ چرا؟ 

۷ تغیّر دفعی و تدریجی و فرق بین آن‌ها را بیان کنید. 

۸ برای حرکت چند حالت تصوّر می‌شود؟ 


درس پنجاه و دوم 


فوّه و فعل 


فقل یه 


توضیخی پیرامون مفهوم وه و فعل 


مقلد مه 

انسان همواره ناهد تغیرات و دگرگونی‌هایی در اجسام و نفوس متعلّق به ماده 
بوده و هست. به طوری که می‌توان ادعا کرد که هیچ موجود مادی یا متعلق به 
ماده‌ای نیست که دست خوش نوعی تغیّر و تحول قرار نگیرد و در جای خودش 
ضرورت حرکت جوهریه برای همه مادیات با برهان ثابت خواهد شد که مستلزم 
حرکت تَبّی اعراض آن‌ها می‌باشد. 

از سوری دیکر دامنة تبدل موجودی "به موجود دیگر به طوری که هر یک از 
آن‌ها دارای ماهیت مستقلی باشد. به قدری وسیع است که می‌توان حدس زد که 
هر موجود مادی قابل تبال به موجود سادی دیگری است. و از این روی از 
دیرزمان به وجود اصل واحدی برای جهان قائل شده‌اند که با تحولاتی که برای 
آن رخ می‌دهد تبدیل به اشیا گوناگون می‌گردد و بسیاری از فلاسفه تنها اجسام 
فلکی را از اين قاعده استثنا کرده‌اند. و به دیگر سخن: موضوع ایسن قاعده را 
اجسام عنصری دانسته‌اند. 

ولی صرف نظر از بطلان فرضية افلاک تبدیل‌ناپذین احتمال اینکه نوعی 
موجود مادی در گوشه‌ای از جهان پهناور وجود داشته باشد که قابل تبدیل به 
موجود مادی دیگری نباشد را نمی‌توان با برهان عقلی نفی کرد: هسرچند چنین 
احتمالی بسیار ضعیف و بعید به نظر می‌رسد, و می‌دانیم که نظري؛ مصروف در 
فیزیک جدید این است که ماده و انرژی و حتی انواع انرزی هم قابل تبسدیل به 
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اما به رغم عمومیت دگرگونی. نسبت به همه مادیات. و گستردگی دامنة 
تغیّرات؛ تجارب عملی نشان می‌دهد که هر چیزی مستقیماًقابل تبدیل به هر چیز 
دیگری نیست و حتی اگر همة موجودات مادی قابل تبدیل به یکدیگر باشند» اين 
کار مستقیماً و بی‌واسطه انجام نمی‌گیرد؛ مثلك سنگ مستقیماً تبدیل به گیاه یا 
حیوان نمی‌شود و برای تبدیل شدن به هر یک از آن‌ها باید مراحلی را بگذراند و 
دگرگونی‌هایی را پیدا کند تا آماد؛ تبدیل به آن گردد. 

از اینجا چنین اندیشه‌ای برای فیلسوفان پیدا شده که موجودی می‌تواند تبدیل 
به مر جود دیگری شود که اقوة» وجود آن را داشته باشد» و بسدین ترتیسب» 
اصطلاح «بالقوه» و «بالفعل» در فلسفه پدید آمده و تغیر به اخروج از قوه به فعل» 
تفسیر شده است که اگر دفعتاً و بدون فاضلة زمانی حاصل شود «کون و فسادا و 
اگر تدریجاً و با فاصلة زمانی باشد, «حرکنث» نامیده می‌شود. 


توضیحی پیرامون مفهوم فوه و فعل 

قوه که در لغت به معنای نیرو و توآن است؛ اضطلاحات متعددی در علوم دازد 
و در فلسفه به چند معنا به کار می‌رود: معنای اول» قوه فاعلی است که مششاأ 
صدور فعل می‌باشد. به نظر می‌رسد که این معناء نخستین معنایی باشد که سورد 
توجه فلاسفه قرار گرفته و تناسب آن با «فعل» روشن است. سپس چنین تصور 
شده که همان گونه که فاعل قبل از انجام کار توانایی بر انجام آن دارد؛ ماده هسم 
باید قبلاً توانایی و آمادگی پذیرش و انفعال را داشته باشد و بدین ترتیب معنای 
دومی برای قوه پدیده آمده که می‌توان آن را «قو؛ُ انفعالی» نامید و در اين مبحث؛ 
همین معنا منظور است. 

معنای سوم قوه؛ مقاومت در برابر عامل خارجی است. مانند مقاوم بودن بدن 
در برابر مرض, و در مقابل آن «لا قوه» به کار می‌رود و آن‌ها دو نوغ از کیفیست 
استعدادی شم ده می‌شوند. 

باید دانست که مورد استعمال قوه در سخنان فلاسفه: اعسم از استعداد است؛ 


۲۹۹ آموزش فلسفه 


ژیرا واه فوّه قابل اطلاق بر جوهر نیز هست: به خحلاف استعداد که نوعی عرضص 
به شمار می‌رود. اما قبلاً گفته شد که قو؛ جوهری (هیولای آولی) قابل اثبات 
نیست و استعداد هم از مفاهیم انتراعی است ه مفاهیم ماهوی: 

همچنین مفهوم قوة انفعالی از مقايسة دو موجود سابق و لا حق انتزاع می‌شود 
از این نظر که موجود سابق فاقد موجود لا حق است و ممکن است واجد آن 
بشود و از این روی باید دست کم جزئی از موجود سابق باقی بماند و با موجود 
لا حق: نوعی ترکیب و اتحاد پیدا کنده و دز برابر آن: اصطلاح «فعلیت» به کار 
می‌رود که از تحقق موجود لا حق انتزاع می‌شود. بنابراین قوّه و فعصل, دو مفهوم 
انتزاعی هستند و هیچ کدام از آن‌ها از مفاهیم ماهوی به شمار نمی‌رود. 

گاهی واژه «بالفعل» در معنای وسیع‌تری به کار می‌رود و شامل موجودی که 
هیچ گونه سابقة قوه‌ای نداشته هبم می‌شنود؛ و طبق این اصطلاح است که 
مجردات تام موجودات بالفعل نامیده می‌شوند. 

یادآور می‌شویم که در بعضی از سخنان فلاسفه وجود امر مشترک بین موجود 
بالقوه و موجود بالفعل رعایت نگردیده و مثلاً اجرا سابق زمان و حرکت: نسبت 
به اجزا لاحق آن‌ها بالقوه نامیده شده است و به نظر می‌رسد که این تعبیرات 
خالی از مسامحه نباشد. 


تقسیم موجود به بالفعل و بالقوه 

اگر واژة «بالفعل» را به معنای عامش در نظر بگیریم که شامل مجردات هم 
بشود» می‌توان تقسیم اولی دیگری برای موجود در نظر گرفت و آن را به موجود 
بالفعل و موجود بالقوه قسمت کرد که موجود بالقوه در مادیات یافت می‌شود و 
موجود بالفعل مجردات و حیثیت فعلیت مادیات را دربر می‌گیرد. ولی باید توجه 
شت که این تقسیم از جهتی شبیه تقسیم موجود به علت و معلول» یا تقسیم آن 
به خارجی و ذهنی است. نه از قبیل تقسیم موجود به مجرد و مادی. 

توضیح آنکه: گاهی تقسیم با اضافه کردن دو ییا چند مفهوم نفسی (< غیر 


بخش ششم؛ ثابت و متغیّر ۳۹۷ 


نسبی) به مقسم انجام می‌گیرد و در نتیجه. تداخلی در اقسام پدید نمی‌آید؛ چنان 
که در تقسیم موجود په مجرد و مادی چنین است. یعنی موجود مادی را نمی‌توان 
به هیچ لحاظی مچرد دانست و موجود مجرد را هم نمی‌توان مادی قلمداد کرد. و 
گاهی تقسیم به لحاظ مفاهیم نسبی و اضافی انجام می‌گیرد و از این روی ممکن 
است بعضی از افسام از یک نظر داخل در قسم دیگری شوند. چنان که تقسیم 
موجود به علت و معلول چنین است. یعنی می‌توان موجودی را نسبت به چیزی 
علت؛ و نسبت به چیز دیگری معلول دانست: و همچنین مفهوم ذهنی که در 
مقایسه با محکی خارجی «موجود ذهنی» نامیده می‌شود؛ به لحاظ وجودش در 
ظرف ذهن «موجود خارجی» به حساب می‌آید. 

تقسیم موجود به بالفعل و بالقوه هم از همین قبیل است؛ زیرا موجود بالقوه 
نسبت به فعلیتی که می‌تواند واجد آن شود «بالقوه» نامیده می‌شود: هرچند به 
لحاظ فعلیتی که هم‌اکتون دارد. موجودی بالفعل خواهد بود. پس حیئثیت فوه و 
فعل از قبیل حیئیات عینی نیست و مفاهیم آن‌ها از قبیل مفاهیم نفسی به شمار 
نمی‌رود. بلکه آن‌ها مفاهیمی اضافی و نسبی و حاکی از حیثیت‌های عقلی و 
مقایسه‌ای هستند. این نکته مهمی است که در نقد برهان ارسطوییان برای بات 
هیولا به آن اشاره کردیم. 

مطلب دیگر آنکه: میان تقسیم موجود به علت و معلول, و تقسیم آن به 
خارجی و ذهنی نیز فرقی وجود دارد؛ زیرا دز تقسیم به علت و معلول می‌توان 
علتی را در نظر گرفت که هیچ گونه معلولیتی ندارد؛ مانند ذات مقدس الهی» و 
می‌توان معلولی را در نظر گرفت که هیچ گونه علیتی نداشته باشد. اما ساپر 
موجودات از جهتی علت؛ و از جهت دیگری معلول خواهند بود. به حلاف 
تفسیم موجود به خارجی و ذهنی؛ زیرا هیچ موجودی را نمی‌توان یافت که هیچ 
گونه خارجیّتی نداشته باشد؛ بلکه هر موجود ذهنی صرف نظر از حاکی بودن آن 
از شوم دیگر: موجودی خارجی است. 


۲۹۸ آموژش فلسفه 


اکنون این سوال. مطرح می‌شود که تقسیم موجود به بالفعل و بالقوه از کدام 
یک از این دو قسم است؟ 

پاسخ این است که ارسطوییان. این تقسیم را از قبیل تقسیم به علت و معلول 
انگاشته‌اند» و مجردات تام را فعلیت بدون قوه و هیولای أولی را قوه بدون 
فعلیت قلمداد کرده‌اند و اجسام را دارای دو حیثیت فوه و فعل دانسته‌اند. اما 
کسانی که هیولای فاقد فعلیت را نمی‌پذیرند. هر موجود بالقوه‌ای را از یک نظر 
موجود بالفعل می‌دانند. چنان که مقتضای قاعده «مساوق بودن فعلیت با وجود» 
همین است. بنابراین تقسیم موجود به بالفعل و بالقوه کاملاً شبیه تقسیم آن به 
خارجی و ذهنی خواهد بود. 
رابطة بین فوء و فعل 

چنان که دانستیم مفهوم فوه و فعل از مضاهیم انتزاعی است و جر منشأً 
انتزاعشان ما بازاء عینی دیگری ندارند. پنس رابطة بین فوه و فعل؛ در واقم 
رابطه‌ای است بین دو وجودی که منشاً انتزاع این مفاهیم به شمار می‌روند. و به 
دیگر سخن: باید رابطه را میان موجود بالقوه و موجود بالفعل در نظر گرفت: 
رابطة بین آن‌ها به یکی از دو صورت تحفق می‌یابد: اول آنکه موجود بالقوه به 
طور کامل در ضمن موجود بالفعل باقی بماند. و در این صورت موجود بالفعل 
کامل‌تر از آن خواهد بود. چنان که گیاه کامل‌تر از حاکی است که از آن به وجود 
آمده است. دوم آنکه تنها جزئی از موجود بالقوه در ضمن موخود بالفعل باقی 
بماند. و در این صورت ممکن است جزئی جانشین جزء نابودشده گردد که اژ 
نظر مرتبة وجودی: مساوی با آن یا کامل‌تر یا ناقص‌تر از آن باشد و در نتیجه 
موجود بالفعل در بعضی از تغیّرات ناقص‌تر از موجود بالفعل و یا مساوی با آن 
پاشد. .. 

اما با نظر دقیق‌تری می‌توان گفت: که موجود بالقوه, در واقع همان جزئی است 
که باقی می‌ماند و از این روی موجود بالفعل هميشه کامل‌تر از همان جزئی است 


بخش ششم: ثابت و متغیّر ۳۹۹ 


که موجود بالقوة واقعی می‌باشد. یا مساوی با آن است. 

بعضی تصور کرده‌اند که هميشه موجود بالقوه ناقص‌تر از موجود بالفعل 
است؟ زبرا حیثیت قوه: حیثیت فقدان و ناداری است و حیثیت فعلست؛ حییت 
وجدان و دارایی: و هنگامی که موجود بالقوه تبدیل به موجود بالفعل می‌شوده 
دارای امر وجودی‌ای می‌شود که قبلاً فاقد آن سوده است. و بر همین اساس: 
حرکت متشابه و نزولی را انکار کرده‌اند. و از سوی دیگره بازگشت فعلیت به قوه 
را محال دانسته‌اند؛ زیرا بازگشت؛ نوعی تغیّر است و هر تغیر: تبدیل قوه سابق به 
فعلیت لا حق است نه بر عکس, و نتیجه گرفته‌اند که اگر روحی همه کمالات 
خودش را کسب کند به گونه‌ای که دیگر نسبت به هیچ کمالی بالقوه نباشد» از 
بدن مفارقت می‌کند و به اصطلاح. موث طبیعی روی می‌دهد و هرگز باز گشت به 
بدن نخواهد کرد؛ زیرا بازگشت چنین روحی به پدن بازگشت فعلیت به قوّه است. 

اما با توجه به توضیحی که دربارة رابطة موجود بالقوه با موجود بالفعل داده 
شد: روشن گردید که حیثیت فوه و فعل, دو حیثیت عینی نبسستند که مقایسه‌ای 
بین آن‌ها انجام گیرد؛ و اما موجود بالفعل؛ یعنی مجموع آنچه از فرجوه سایق 
باقی مانده به علاوة فعلیتی که جدیداً حاصل شده است: کامل‌تر از همان جزء 
باقی‌مانده خواهد بوده ولی ضرورتی ندارد که همیشه مجموع موجود بالفعل» 
کامل‌تر از مجموع موجود بالقوه باشد. چنان که نمی‌توان هیچ یک از آب و بخار 
را کامل‌تر از دیگری دانست با اینکه متناوباً تبدیل به یکدیگر می‌شوند. 

و اما بحث دربار؛ حرکت متشابه و حرکت نزولی در جای خودش خواهد 
آمد. و اما بازگشت روح به بدن؛ ربطی به بازگشت فعلیت به قوه ندارد؛ زیرا 
قوه تقدم زمانی بر فعلیت دارد و با گذشت زمان می‌گذرد و امکان باز گشت 
ندارد. خواه وجود گذشته کامل‌تر از وجود بعدی باشد يا ناقص‌تر و یا مساوی با 
آن, در واقم؛ بدن است که قو؛ پذیرش مجدد روح را دارا می‌شود و با تعلق 


1 ز.گ: درس بتعاه و هفتم. 


۲۷۰ آموزش فلسفه 


گرفتن آن فعلیت جدیدی می‌یابد. 

در حقیقت» این اشتباه از آنجا نشئت گرفته است که حیثیت قوه را ماهیست با 
مرتبة وجودی موجود سابق پنداشته‌اند و از این روی گمان کرده‌اند که اگر مرتبة 
رجوای موجود لا خن همان مرت سایق بافله بازگفت: فعلیت بنه فزهه و ار 
ضعیف‌تر از آن باشد. بازگشت به قوثقوه خواهد بود؛ در صورتی که منشأً انشزاع 
قوه شخص وجود سابق است (و نه نوع یا مرتبة وجود آن) و شخص موجود 
سابق با گذشت زمان می گذرد و به هیچ وجه امکان بازگشت ندارد: و متا 
انتزاع فعلیت» شخحص موجود لا حق است. خواه از نظر مرتبهٌ وجودی و ماهیست 
نوعیه. مساوی و ممائل با موجود سابق باشد و خواه کامل‌تر با ناقص‌تر از آن. 


پخنگن کنشنم: قایت و متفر ۳۷۹ 


۱ علاوه بر تغیراتی که در موجودات مادی مشاهده می‌شود تغیر دائمی و درونی در 
همه اجسام با براهین حرکت جوهریه اثبات می‌شود و بنابراین هیچ موجود جسسمانی 
باون تغیر نخواهد بود: 

۲. ادعای اينکه هر موجود مادی (هرچند با چندین واسطه) قابل تبدیل به هر موجود 
مادی دیگری است. ادغای گزافی نیست: گرچه احتمال وجود نوعی از موجود سادی 
که قابل تبدیل نباشد را نمی‌توان با برهان عقلی» نفی کرد. 

۳. تبدیل بسیاری از موجودات با وساطت چندین پدیده و بعد از گذراندن مراحل 
متعددی صورت می گیرد و از این روی: فلاسفه موجودی را قابسل تبدیل به موجود 
دیگری می‌دانند که قوه آن را داشته پاشد, 

واه «فوه* در فلسفه به سه معنا به کار می‌رود: 

الف) قوة فاعلی که منشأً صدور فعل است. 

ب) قوه انفعالی که ملاک پذیرش فعلیت جدید است. و در این مبحث همین معنا 
اراده می‌شود. 

3 قوه به معنای مقاومت که در برابر الا قوهه به کار می‌رود و هر کدام از آن‌ها 
نوعی از کیفیت استعدادی شمرده می‌شود. 

۵ مورد استعمال قوه در سخنان فلاسفه, اعسم از سورد استعداد است؛ زیرا قوه 
بر خحلاف استعداده بر جوهر هم اطلاق می‌شود. 

1 قوه انفعالی از مقایسه دو وجود سابق و لا حق انتراع می‌شود از این نظر که 
وجود سابق می‌تواند واجد وجود لاحق شود و از این روی: بقا دست کم جزنی از 
موجود سایق لازم است. 

۷ گاهی واژه «بالفعل» در معنای وسیع‌تری به کار صی‌رود و شامل موجودی که 
سابقه قوه‌ای ندارد هم می‌شود. 


۳۷۲ آموزش فلسقه 


۸ با توجه به این معنای «بالفعل» می‌توان مطلق موجود را به بالفعل و بالقوه تفسیم 
کرد؛ تقسیمی که به لحاظ مفاهیم اضافی حاصل می‌شود و نظیر تقسیم موجود به 
خارجی و ذهنی است. و از این روی هر موجود بالقوه‌ای از یک نظر بالفعل خواهد 
بود. 

٩‏ در صورتی که کل موجود بالقوه در ضمن موجود بالفصل باقی باشد موجود 
بالفعل کامل‌تر از موجود بالقوه می‌باشده ولی اگر تنها جزئی از آن باقی بماند» ممکسن 
است مجموع موجود بالفعل ناقص‌تر از موجود بالقوه و یا مساوی با آن باشد. مگر 
اینکه موجود بالفعل را با همان جزء باقی‌مانده از موجود بالقوه مقایسه کنیم که در این 
صورت هميشه کامل‌تر با مساوی با آن خواهد بود. 

۰ بازگشت روح به بدن. ریطی به بازگشت فعلیت به قوه ندارد؛ و در واقع بدن 


قوه پذیرش مجدد روح را دارد و زنده شدن آن خروج از قوه به فعلیت است. 


پرسش 


۱. آیا هیچ موجود مادی‌ای هست که دست‌خوش تغیر و تحول قرار نگیرد؟ 

۲ آیا هیچ موجود مادی هست که قابل تبدل به موجود مادی دیگری نباشد؟ 

۳ مفهوم قوه و فعل, از کجا در فلسفه وارد شده است؟ 

6. اصطلاحات قوه و فعل را بیان و اصطلاح منظور در این مبحث را تعیین کنید. 

۵ مفهوم قوه انفعالی چگونه انتزاغ می‌شود؟ 

7 به چه معنا می‌توان موجودات را به بالفعل و بالقوه تقسیم کرد؟ 

۷ این تقسیم نظیر کدام یک از تقسیمات اولیة موجود است؟ 

۸ آیا ممکن است که موجود بالفعل ناقص‌تر از موجود بالقوه یا مساوی با آن 
باشد؟ در صورت امکان» مورد آن را تعیین کنید. 

٩‏ آبا باز گشت فعلیت به قوه ممکن است؟ جرا؟ 

۰ بازگشت روح به بدن را چگونه می‌توان توجیه کرد؟ 


میت ِ" ۱ 
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پنجاه و سوم 
سل ۳ ۱ 
و قوه و 
لث بحث در قوه و فعل 
دئبالة بی< 


ب مارد تفر 
ری 
7 4 ۳ مادی 
5 سس 


تطبیق قَوّء و فعل بر موارد تغیّر 

با دقت در مفهوم قوه و فعل؛ روشن می‌شود که برای انتزاع آن‌ها سه شرط 
لازم اه 

۱. دو وجود با یکدیگر مقایسه شوند. بنابراین عدم را نمی‌توان مصداق قوه یا 
فمل تلقی کرد 

۲ یکی از دو وجود باید تقدم زمانی بر دیگری داشته باشد تا متصف به قوه 
گردد. پس دو وجود هم‌زمان نسبت به یکدیگر بالقوه و بالفعل نخواهند بود. 

۳ موجود بالقوه یا دست کم جزئی از آن باید در موجود بالفعل باقی بماند. از 
این روی نمی‌توان موجودی که به کلی معدوم می‌شود را نسبت به موجود لا 
حقی بالقوه دانست. 

با توجه به این نکات» روشن می‌شود که قسم اول از اقسام یادشده برای تغیّره 
از قبیل تبدیل فوه به فعل نیست؟ زیرا موقعیت سابق, عدم است و قوه از وجود 
انوا می‌شزد: 

همچنین قسم دوم هم ربطی به قوه و فعل ندارد؛ زیرا موقعیت لا حسق؛ عدم 
است و فعلیت هم از عدم انتزاع نمی‌شود. 

در قسم سوم» گر چه موجودی جانشین موجود دیگر می‌گردد. ولی چون امر 
مشترکی بین آن‌ها نیست نمی‌توان یکی را قو؛ دیگری به حساب آورد. 

در قسم چهارم, کل موجود سابق نسبت به موجود لا حق بالقوه است و در 
ضمن آن باقی می‌ماند و از این روی موجود بالفسل کامل‌تسر از موجود بالقوه 
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در قسم پنجم؛ موجود بالفعل ناقص‌تر از موجود بالقوه است؛ زیرا تنها جزنی 
از موجود سابق باقی مانده و چیزی هم بر آن افزوده نشده است. 

در قسم ششم. کامل‌تر یا ناقص‌تر بودن موجود بالفعل یا تساوی آن با موجود 
بالقو» بستگی دارد به اینکه جزئی که جانشین جزهء زائل می‌شود. از نطر مرتبة 
وجودی کامل‌تر یا ناقص‌تر یا مساوی با آن باشد. 

و اما در قسم هفتم؛ قوه و فعل: مبداً و منتهای حرکت به شمار می‌روند و 
حرکت همان سیر تدریجی از قوه به فعل است و در متن حرکست: اجزا بسالفعلی 
وجود ندارد تا بعضی نسبت به بعض دیگر بالقوه باشند. ولی نظر به اينکه حرکت 
امر ممتدی است و هر امتدادی قابل تقسیم به بی‌نهایت اجزا می‌باشد: می‌توانل 
اجزا بالقوه‌ای را برای آن در نظر گرفت به این معنا که اگر مثلاً حرکت واحدی به 
دو نیمه تقسیم می‌شد به گونه‌ای که نقطاٌ مشخصی در وسط آن پدید می‌آمده 
مقنان هز یک از دی باه حرکته مساو با تفت مقدار عرکت ی‌بنود. و آین 
لنحاظ وجود بالفره برای انجزا رکه خیر از لبحاظ قوه بودن جرء سنابق سبت به 
جزء لا حق است (دقت شود). 

عین این مطلب دربار؛ قسم سیزدهم (حرکت عرضی) نیز جاری است. ولی 
معمولاً تعبیر بالقوه و بالفعل دربارة موجودات جوهری به کار می‌رود. هرچند قوه 
به عنوان کیف استعدادی, از قبیل اعراض تلقی می‌شود (دفت شود). 

و اما قسم هشتم و نهم و دهم نظیر قسم اول و دوم و سوم می‌باشنده با این 
تفاوت که در اين اقسام؛ می‌توان موضوع جوهری را از نظر انصاف به عرض: 
بالقوه دانست. 

همچنین می‌توان قسم یازدهم و دوازدهم و نیز قسم چهاردهم و پانزدهم را 
نظیر قسم چهارم و پنجم تلقی کرد. 

نتیجه آنکه در همه اقسام تغیّر به جز سه فسم اول می‌توان متغیّر را بالقوه و 
متغیّرالیه را بالفعل دانست. و در حقیقت بازگشت سخن کسانی که وجود این سه 
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فسم را انکار کرده‌اند. به این است که تغیّر را مساوی با خروج از قوه به فصل 
شمرده‌اند. بنابراین لازم است که این مسئله را عوزه برزسی قرار دهیم و ببینیم 
برای سه فرض مزبور می‌توان مصداقی بافت یا نه. 


تسلسل حوادث مادی 

در لسان فلاسفه؛ مشهور است که هر پدیدة مادی مسبوق به ماده و مسدت 
می‌باشد» و به مقتضای عموم این قاعده. پیدایش یک موجود مادی از نیستی 
محض غیرممکن شمرده می‌شود. و بدین ترتیب» فرض اول و سوم از فرض‌های 
پانزده‌گانة تغیر انکار می‌گردد. و چون هیولای آولی را دارای بی‌نهایت قوه 
می‌دانند. تسلسل حوادث از جانب ابد را تا بی‌نهایت ممکن دانسته. وقوع آن را 
به استناد فیَاضیّت مطلق الهی و عدم پخل در مبادی عالیه اثبات می‌نمایند که 
لازمة آن, انکار فرض دوم است. 

از سوی دیگر متکلمین و بعضی از فلاشفه مانند میرداماد. برای جهان مادی 
آغاز زمانی قائل هستند و پرای زک فرضیة بی نیت بودن سلسلة حوادث از جانب 
ازل, به ادلة بطلان تسلسل تمسک می‌کنند. همچنین برای اثبات پایان زمانی برای 
جهان مادی, به ادلهْ مزبور تمسک شده است. و بدین ترتیب» این مسئله با مسئلة 
حدوث و قدم زمانی جهان مرتبط می‌شود. هرچند تلازمی بین آن‌ها وجود ندارد 
و ممکن است کسی قائل به قدم زمانی جهان باشد و در عين حسال. پدید آسدن 
یک موجود مادی را بدون ماد؛ قبلی محال نداند. نیز ممکن است کسی قائل بسه 
ابدیت جهان مادی باشد. اما نابود شدن یک پدید؛ مادی را به طور کلی محال 
نداند و بی‌نهایت بودن سلسلة حوادث را از جانب ازل و ابد بر اساس دوام جود 
الهی اثبات کند. 

ما در اینجا نخست به بررسی قاعده «لزوم تقدم ماده بر هر پديدة مادی» 
می‌پردازيم و سپس اشاره‌ای به مسئله حدوث و قدم زمانی جهان, خواهیم کرد. 
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قاعد؛ لزوم تقدم مادّه بر حوادث مادی 

قبلاً اشاره شد که بر اساس مشاهدات بی‌شمار, همواره تبدلات گوناگونی در 
اشیا مادی روی می‌دهد و پدیده‌های جدیدی جانشین پدیده‌های قبلی سی‌گردد؛ 
به گونه‌ای که رابطه قوه و فعل میان آن‌ها برقرار است. اما استقرا تام نسبت به 
همه حوادث مادی امکان ندارد و هیچ انسانی از آغاز جهان نبوده و هیچ کس هم 
تجربه‌ای نسبت به پایان جهان ندارد: و چنان نیست که بتوان از سوارد 
مشاهده‌شده. علت قطعی تقدم ماده را دریافت و این قاعده را از «مجربات» به 
حساب اورد. از این روی فلاسفه برای اثبات این قاعده» دلیلی عقلی اقامه 
کرده‌اند که تقریر آن این است: 

هر یدیدة مادی قبل از آنکه موجود شود امکان وجود آن هست و اگر چنین 
امکانی نبود پدیدة مفروض, واجب‌الوجود یا ممتنعالوجود می‌بود» و چون این 
امکان یک امر جوهری نیست. ناچاز باید جوهری وجود داشته باشد که متصف 
به آن گردد» و آن همان است که «ماده» نامیده می‌شود. پس تقدم ماده بر هر 
پدیدة مادی ضرورت دارد. 

اما این بیان از چند جهت. قابل مناقشه است: 

. در این بیان برای هر پدیده مادی؛ زمان سابقی فرض شده که امکان وجود 
پدیدة مفروضی دز آنومان ینت انسخد «ز صورتی که سا تن از نماد 
موجودات مادی است و وجود جداگانه‌ای از آن‌ها ندارد و اگر سلسلة حوادث 
آغاز زمانی داشته باشد. زمائی قبل از آن وجود نخواهد داشت. 

۲ با نفی واجب‌الوجود و ممتنع‌الوجود بودن حادث مادی اثبات امکان بسرای 
آن شده است؛ و اين؛ امکان ذاتی است که از ماهیت شیء انتزاع می‌شود و اسری 
عینی نیست تا حاملی بخو اهد. 

۳ در درس چهل و هشتم ثابت شد که امکان استعدادی هم امری است 
انتراعی که از فراهم شدن شرایط وجودی و عدمیء قبل از تحقق پدیده انشزاع 
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می‌شود. اما برای نخستین پدیده مادی نمی‌توان شرایط قبلی در نظر گرفست. و در 
میحت علت و معلول اشاره شد که اسباب و شرایط مادی را تنهااز راه تجربه 
می‌توان اثبات کرد و ما تجربه‌ای که لزوم شرایط قبلی برای هر پدیده‌ای را اثبات 
کند نداریم. 


حدوث زمانی جهان مادی 

مسئلة حدوث زمانی جهان مادی, از مسائل جنجالی فلسفه است که همواره 
مورد کشمکش و نزاع بوده و به ویثه متکلمین بر اثبات آن اصرار داشته‌اند و آن 
را لازمة معلولیت می‌شمرده‌اند و چنان که در مبحث علت و معللول اشاره شده 
ابشان ملاک احتیاج به علت را «حدوت» می‌دانسته‌اند. 

از سوی دیگر, اغلب فلاسفه معتقد به قدم زمانی جهان مادی بوده‌اند و بسرای 
نظریهُ خودشان دلاپلی اقامه کرده‌اند که از جمله آن‌ها استناد به قاعدة فوق‌الذکر 
است که نارسایی آن روشن گردید. 

دلیل دیگر ایشان مبتنی بر ازلی بودن فیض الهی و عدم بخل در مبادی عالیه 
است. اما این دلیل در صورتی می‌تواند نتیجه ببخشد که امکان ازلی بودن جهان 
ثابت بوده. وقوع آن در گرو افاضة الهی باشد. از این روی قائلین به حدوث 
زمانی جهان در صدد اثبات محال بودن ازلیت جهان برآمده‌اند و کوشیده‌اند که از 
راه بطلان تسلسل, امکان بی‌نهایت بودن حوادث را از جانب ازل نفی کنند. 

ولی فلاسفه براهین تسلسل را در مواردی جاری می‌دانند که حلقات سلسله 
مجتمعاً موجود باشند و میان آن‌ها ترتب حفیقی برقرار باشد و از این روی 
بی‌نهایت بودن حوادث متعاقب را جایز می‌دانند. چنان که حوادث هم‌زسانی که 
ترتب حقیقی نداشته باشند را مشمول براهین تسلسل نمی‌دانند. 

مرحوم میرداماد با پذیرفتن این دو شرط, اجتماع حوادث پی‌درپی در ظرف 
دهر را پرای جریان براهین تسلسل کافی دانسته و از این روی بی‌نهایت بودن 
سلسلهٌ حوادث را از جانب ازل نفی کرده است. اما اگر اجتماع دهری در حلقات 
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سلسله کافی باشد. می‌نوان بی‌نهایت بودن سلسله حوادث از جانب ابد را نیز نفی 
گرد 

ولی نکتة اصلی این است که براهینی که بسرای ابطال تسلسل در غیر علل 
حفیقی اقامه شده. قابل مناقشه است و در اینجا مجال بررسی آن‌ها نیست. از این 
روی اقامة برهان بر ممکن یا محال بودن تسلسل حوادث تا بی‌نهایت از جانب 
ازل یا ابید بسیار دشوار است. 

حاصل آنکه هرچند فیض الهی اقتضای هیچ گونه محدودیتی ندارد, ولی 
مشمول فیض الهی واقع شدن. منوط به قابلیت و امکان دریافت آن است و شاید 
جهان مادی امکان دریافت فیض ازلی و ابدی را نداشته باشد و همچنان که 
فلاسفه محدود بودن حجم جهان را منافی با وسعت فیض الهی ندانسته‌اند: نباید 
محدود بودن زمانی آن را هم منافی با دوام فیض الهی بدانند. 

حقیقت این است که ما نه برهانی عقلی بر محدودیت مکانی یا زسانی جهان 
پافته‌ايم: و نه پر عدم محدودیت مکبانی, و زممانی آن: از این روی» مسئله را در 
بقع امکان احتمالی» وامی‌گذاريم تا هنگامی که دلیلی قطعی بر یکی از طرفین 
آن بیابیم. 


۲ اشاره به سفارش ابن سینا در بایان کاب اشارات. 
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۱. انتزاع مفهوم قوه و فعل سه شرط دارد: وجود دو موجوده تقدم زمانی یکسی بسر 
دیگری, و بقا موجود سابق یا جزئی از آن در ضمن موجود لا حق. 

۲ قسم اول و دوم از اقسام پانزده‌گانة تغیّره فاقد شرط اول؛ و قسم سوم فاقد شرط 
سوم است. و از اين روی این اقسام را نمی‌توان از قبیل خروج از قوه به فعل شمرد. 

۳ در سایر اقسام تغیُر می‌توان متغیر را بالفوه و متغیرالیه را بالفعل نامید. 

* بر اساس قاعده «لزوم نقدم ماده بر هر پدیدة مادی» قسم اول و سوم نفی 
می‌شود و مقتضای بی‌نهایت بودن سلسلة حوادث: از جانب ابد نفی فسم دوم است. 

۵. برای قاعده مزبور چننین استدلال کرده‌اند: قبل از تحفق هر پدیده‌ای امکان 
تحققش هست و این امکان حاملی لازم دارد که «ماده» نامیده می‌شود. پس لزوم تفدم 
ماده بر هر پديدة مادی ثابت می گردد. 

1 بر این دلیل جند اشکال وارد انست: اولا» با فرضن آغاز زسانی برای سلسله 
خوادث: زمانی قبل از نخستین پدیده وجود ندارد تا امکانی در آن ثابت باشد» انیا با 
نفی وجود و امتناع وجود امکان ذاتی ثابت می‌شود که امری است اعتباری و نیازی به 
حامل ندارد؛ ثالثاٌ امکان استعدادی هم از شرایط قبلی انتراع می‌شود و ضرورت شرایط 
قبلی برای نخستین پدیدة مفروض ثابت نیست. 

۷ متکلمین بر اناس اینکه ملاک فعلولیت را خدوت وغانی شسمردهاند نجهان را 
دارای آغاز زمانی دانسته‌اند. ولی این مبنا باطل است. 

۸ قائلان به قدم زمانی؛ از طرفی به قاعده «لزوم تقدم ماده بر هر حادثه مادی» 
تمسک کرده‌اند. و از طرف دیگر مقتضای دوام فیض الهی را بی‌نهایت بودن حوادث از 
ازل تا ابد قلمداد نم ده‌اند. 

٩‏ نارسایی قاعدة مزبور روشن شد. و اما دلیل دوم تمام بودنش در گرو امکان 
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ازلیت و ابدیتنهان می‌باشد و ممکن است همان گونه که تناهی ابعاد را لازم 
دانسته‌اند, تناهی زمان هم لازم باشد و منافاتی با دوام فیض الهی نداشته باشد. 

۰. فائلان به حدوث زمانی, امکان ازلیت جهان را با استناد به ادلذ بطلان تسلسل 
نقی کرده‌انك. 

۱ فلاسفه در پاسخ گفته‌اند: از جمله شرایط جریان براهین مزبور» اجتماع هم 
حلقات سلسله است که در پدیده‌های متعاقب نحقق ندارد. 

۲ مرحوم میرداماد اجتماع در ظرف دهر را برای جریان براهین مزبور کافی دانسته 
است . 

۳ اما اگر اچتماع در ظرف دهر کافی باشد. ابدیت جهان هم نفی می‌شود. 

۶. نکتة اصلی این است که براهین تسلسل در غیر علل حقیقی مخدوش است. 

8 نتیجه آنکه برهان عقلی بر محدودیت یا عدم محدودیت جهان مادی از نظر 
زمان و مکان نداریم. 
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پرسش 


۱. شرایط انتزاع مفهوم قوه و فعل را بیان کنید. 

. آیا سه قسم اول از اقسام پانزده‌گانة تغیّر را می‌توان از قبیسل خحروح از قوه 
به فعل دانست؟ جرا؟ 

۳ جریان قوه و فعل را در سایر افسام شرح دهید. 

۶ دلیل قاعدة الزوم تقدّم ماده بر هر پديدة مادی» را بیان و نقادی کنید. 

۵. دلیل متکلمین بر حدوث جهان را بیان.و نقادی کنید. 

۱ دلیل فائلین به قدم زمانی جهان را پیان و نقادی کنید. 

۲۷ چرا فلاسفه: دلیل بطلان تسلسئل را در مورد حوادث متعاقب جاری 
تج خاننده 

۸ نظر مرحوم میرداماد در اين زمینه چیست؟ 

4 آیا وسعت ر دوام فیض الهی منافاتی با محدودیت زمانی و مکانی جهان 
دارد؟ جرا؟ 

۰ ایا محدودیت زمانی یا مکانی جهان مادی به وسیلهة برهان عقلی: قابل 
اثبات است؟ چرا؟ 


درس پنجاه و چهارم 


کون و فساد 


شنامل 


مقد مه 


مفهوم کول و فساد 


اجتماع دو صورت در مادة واحده 
ا رابطة کون و فساد با حرکت 


مقدمه 

در میان اقسام پانزده‌گانه‌ای که برای تغیّره فرض کردیم سه قسم از آن‌ها 
(قسم اول تا سوم) مشکوک‌الوجود بود و نتوانستیم دربار؛ آن‌ها نظری قطعی ارائه 
دهیم. دو قسم دیگر (قسم یازدهم و دوازدهم) مربوط به افزايش و کاهش عدد 
بود و از قبیل تغیّرات اعتباری به شمار می‌رفت و نیازی به بحث و گفت‌وگو 


۳۳ 


از ده قسم باقی‌مانده: دو قسم (قسم هفتم و سیزدهم) از قبیل "میرات تدریجی 
است و می‌بایست در مبحث حرکت مطرح شود. و اما هشت قسم دیگر از قبیسل 
تغیّرات دفعی است که موجود بالقوه دفعتاً و بدون فاص زمانی» تبدیل به موجود 
بالفعل می‌شود و کمابیش دربارة آن‌ها تعبیر «کون و فساده به کار می‌رود؛ ولی در 
پیرامون آن‌ها ابهام‌هایی وجود دارد که می‌بایست توضیحاتی دربارة آن‌ها داده 
سو د. 

از این روی این درس را به بحث دربارة این هشت قسم از تفیرات دفنعی و 
تطبیق کون و فساد بر موارد آن‌ها احتصاص می‌دهیم. 


مفهوم کون و فساد 

واز؛ «کون» که در زبان عربی به معنای بودن اسست: در اصطلاح فلسفی به 
معنئای پدید آمدن و تة یباً مرادف با «حدوث» به کار می‌رود. و در مقابل آن؛ وازة 
«فساد» به معنای نابود شدن پدیده استعمال می‌شود. و بدین ترتیب؛ مفهوم ۱کون» 


بخعش ششم: ثابت و متغیر ۲/۸۷ 


اخص از مفهوم «وجود» می‌باشد؛ زیرا در مورد موجودات ثابت به کار نمی‌رود. 

این دو واژه معمولاً با هم استعمال می‌شوند و مصداق روشن آن چنان که 
اشاره شد, قسم ششم از اقسام یادشده, یعنی نابود شدن جزنی از موجود جوهری 
و پدید آمدن جزء دیگری برای آن می‌باشد ولی می‌توان آن را به اقسام دیگری 
نیز تعمیم داد. چنان که اگر برای قسم سوم مصداقی یافت شود می‌توان تعبسر 
کون و فساد را دربارة آن به کار برد. همچنین تعافب اضداد (که قسم دهم از 
اقسام یادشده می‌باشد) را می‌توان کون و فساد در اعراض دانست: هرچند 
اصطلاح معروف آن, مخصوص به جوهر است. 

اما قسم چهارم یعنی افزوده شدن جزء جوهری بدون ابود شدن جزء دیگری 
را می‌توان «کون بدون فساد» نامید. و بر عکس. قسم پنجم یعتی نابود شدن جزه 
جوهری بدون پدید آمدن جزئی به جاي آن را می‌توان «فساد بدون کون» به 
حساب آورد. 

همچنین قسم هشتم (پدید آمدن عرض جدید) را می‌نوان «کون بدون فساد»ه 
و قسم نهم (نابود شدن عرض) را «فساد بدون کون» در مورد اعراض به شمار آورد. 

نیز می‌توان تعلق گرفتن روح به بدن را نوغی «کون» تلقی کرد. از این نظر که 
صفت حیات در بدن یدید می‌اید و در مقابل مردن را نوعی افساد» به حساب 
آورد: از این جهت که خیات بدن نابود شده است نه از آن جهت که روح؛ شسابود 
شده باشد. زیرا روح قابل نابود شدن نیست. 

اما تصور کردن «کون بدون فساد» در قسم چهارم و چهاردهم, و همچنین 
تصور کردن «فساد بدون کون» در قسم پنجم و پانزدهم منوط به این است که 
اجتماع دو صورت در ماد؛ واحده را جایز بدانیم و قائل شویم به اینکه در مورد 
پدید آمدن صورت جوهری جدید همان صورت قبلی هم به حال خود باقی 
است و در مورد ابود شدن صورت عالی‌تر نیز همان صورت پست‌تر فمراه با 
صنورت. غالی تر موجود بوده و استمرار يافته اسست: ول اگر معتفند شندایم که 


۳۸۸ آموزش قلسفة 


اجتماع دو صورت در شیء واحد جایز نیست.: باید ملتزم شویم که در قسم 
چهارم و چهاردهم. صورت قبلی نابود شده و در قسم پنجم و پانزدهم» صورت 
جدیدی از نو بدید آیده است و در این صورت. این اقسام نیز از قبیل «کون و 
فساده خواهند بود نه از قبیل کون تنها يا فساد تنها. 

بنابراین؛ مسئله‌ای که باید مورد بررسی قرار گیرد این است که آیا اجتماع دو 
صورت در شیء واحد جایز است تا فرض تحقق دو صورت جوهری بالفعل در 
موجود بالقوه و استمرار یکی از آن‌ها در موجود بالفعل در قسم پنجم و پانزدهم, 
و اجتماع دو صورت جوهری در موجود بالفعل و باقی ماندن صورت سابق در 
قسم چهارم و چهاردهم صحیح باشد یا نه؟ 


اجتماع دو صورت در ماده واحده 


در فسم چهارم و چهاردهم از اقسام مفروض برای تغیّر» کل موجود بالقوه در 
ضمن موجود بالفعل باقی می‌ماند و جوهر دیگری به عنوان جزء جدیدی به آن 
اضافه می‌شود و نوعی اتحاد میان آن‌ها برقرار می‌گردد؛ با این تفاوت که در قسسم 
چهارم؛ صورت در ماده حلول می‌کند و ماده», محل آن محسوب می‌شود؛ ولی در 
قسم چهاردهم نفس به بدن تعلق می‌گیرد و بدن» محل آن شمرده نمی‌شود. 

اکنون سژال این است که آیا صورت موجود قبلی زایل و فاسد می‌شود و به 
جای آن صورت کامل‌تری به وجود می‌آید که دارای کمال ضورت قبلی هم 
هست؛ يا اینکه در موقعیت جدید. واقعاً دو صورت وجود دارد که یکی از آن‌ها 
فوق دیگری و در طول آن قرار دارد نه اينکه صورت قبلی نابود شده باشد؟ 

مثلأ هنگامی که ضورت نباتی در مجموعه‌ای از عناصر به وجود می‌آیند» آینا 
عناصر مزبور با فعلیت خودشان در ضمن گیاه باقی می‌مانند و می‌توان گفت که 
در اين گیاه اکسیژن و ئیدروژن و ازت و کربن و... بالفعل وجود دارد و صورت 
گیاهی با مجموع آن‌ها متحد شده است يا باید گفت که تنها صورتی که در آن 
وجود دارد» صورت نباتی است و عناصر مذ‌کور فقط بالقوه مو جود هستند؟ 


بخش ششم: ثابت و متغیر ۲۸۹ 


و آیا هنگامی که نفس حیوانی به مواد خاصی تعلق می‌گیرد می‌توان گفت که 
آن‌ها وجود خحاص خود را حفظ می‌کنند و در ضمن وجود حیوان؛ وجود بالفعل 
دارند؟ با باید گفت که آنجه فعلیت دارد صورت (نفس) حیوانی است و بدن آن 
بالقوه موجود است؟ و آیا مواد تشکیل‌دهند؛ بدن انسان و میلیون‌ها سلول زنده 
آن, هر کدام صورت و فعلیت خاص خود را دارند و نفس انسسانی به‌عنوان 
صورت فوقانی به آن‌ها تعلق می‌گیرد؟ یا آنچه در انسان زنده فعلیت دارد فقط 
روح اوست و بدن وی بالقوه موجود است؟ 

همچنین در صورت پنجم و پانزدهم که جزئی از موجود سابق نابود می‌شود يا 
از آن مفارقت می‌کند. آیا در آغاز: دو فعلیت جوهری وجود دارد و سپس یکی از 
آن‌ها رخت برمی‌بندد و دیگری با همان فعلیت سابق باقی می‌ماند؟ یا اینکه در 
آغاز: یک صورت کامل وجود دارد و با زفتن آن صورت ناقص‌تری پدید 
می‌آید؟ 

مثات هنگامی که گیاه می‌خشکد و تبذیل به خاک می‌شود. آیا صورت خاکی 
در ضمن گیاه؛ وجود بالفعل داشته و با همان فعلیت باقی مانده است؟ پا اينکه در 
موقعیت سابق ننها صورت کامل گیاهی موجود بوده و با رفتن آن: صورت 
خاکی از نو پدید آمده است. 

و در مورد مفارقت روح حیوانی و انسانی از بدن حیوان و انسان, آیا مواد بدن 
قبلاً وجود بالفعل داشته‌اند و بعد از مفارقت روح با همان فعلیت سابق باقی 
مانده‌اند؟ با اينکه در موقعیت سابق, فعلیت؛ مخصوص روح آن‌ها بوده و بعد از 
مفارقت آن» صورت‌های جدیدی از نو پدید امده‌اند؟ 

بنابراین: آنچه محور بحث را در اين اقسام» تشکیل می‌دهد. این است که آیا 
اجتماع دو صورت در یک موجود جایز است پا نه؟ یعنی اگر اجتماع دو صورت 
در موجود لا حق جایز باشد» قسم چهارم و چهاردهم از قبیل «کون بدون فساده 
به حساپ می‌آیند» و اگر اجتماع دو صورت در موجود سابق جایز باشد» قسسم 


۳۹۰ آموزش فاسفه 


پنجم و پانزدهم از قبیل «فساد بدون کون» به شمار می‌روند. امااگر اجتماع دو 
صورت ممکن نباشد. همه آن‌ها از قبیل «کون و فساد» خواهند بود. 

بعضی از فلاسفه: اجتماع دو صورت در شی: واحد را جایز ندانسته‌اند و 
چنین استدلال کرده‌اند که صورت همان فعلیت و شیئیت شیء است و لازمه 
تعدد آن. تعدد شیء می‌باشد درحالی که مفروض وحدت آن است. 

اما اين استدلال قانع کننده نیست؛ زیرا اولاً وحدت موجود مرکب: چنان که 
در درس بیست و نهم اشاره شد. وحدتی است بالعرض به لحاظ وحدت صورت 
فوقانی؛ و در حقیقت موجود مرکب. موجوداتی است که با یکدیگر به نوعی 
متحد شده‌اند. نه اينکه موجود واحد حقیقی باشد. و انیا می‌توان مسئله را به این 
صورت مطرح کرد که آیا اجتماع دو صورت در ماد واحده جایز است بانه؟ 
چنان که در عنوان بحث ملاحظه می‌شود و روشن است که مباحث واقعی را 
نمی‌توان با استناد به الفاظ و عناوین حل و فصل کرد. 

به هر حال سژال این است که آیا مواد تشکیل‌دهندهة گیاه و خیوان و انسان: 
صورت و فعلیتی غیر از صورت گیاهی و نفس حیوانی و انسانی دارند یا هنگامی 
که صورت نباتی در مواد اولیه به وجود می‌آید. یا نفس حیوانی و انسانی به بدن 
تعلق می‌ گیرد. مواد قبلی. صورت‌ها و فعلیت‌های خود را از دست می‌دهند و به 
اصطلاح صورت آن‌ها فاسد می‌شود و پس از مردن گیاه و حیوان و انسان و 
تبدیل شدن آن‌ها به مواد اولیه. مجددا صورت‌های جدیدی روی مواد به وجود 
می‌آید؟ 

به نظر می‌رسد که نباید تردیدی روا داشت در اینکه صورت‌های قبلی به حال 
خود باقی هستند و صورت جدیدی در طول آن‌ها به وجود می‌آید و با آن‌ها به 
نحوی اتحاد پیدا می‌کند و سپس با فاسد شدن يا قطع تعلق» همان فعلیت‌های 
قبلی به حال خود باقی می‌مانند و دیگر صورت جدیدی از نو برای آن‌ها پدید 
نمی‌آید. 


بخشی ششم: ثابت و متغیر ۳۹۱ 


میّد آن؛ این است که بسیاری از ذرات عناصر و مواد معدنی و آلی را می‌توان 
با چشم مسلح به صورت جداگانه مشاهده کرد و در بدن انسان می‌توان میلیون‌ها 
بلکه میلیاردها جانور زنده و از جمله گلبول‌های سفید و فرمز خحون را مشاهده 
نمود و می‌توان آن‌ها را از بدن وی بیرون آورد و در شرایط خاصی نگهداری 
کرد. یس نه‌تنها مواد معدنی و آلی با فعلیت‌ها و صورت‌های خاص خودشان در 
ضمن وجود نبات و حیوان و انسان موجود هستند, بلکه موجودات نباتی و 
حیوانی بی‌شماری در ضمن یک حیوان کامل‌تر و انسان بالفعل وجود دارند و 
روح حیوانی و انسانی به عنوان صورت فوقانی در مرتبة عالی‌تر و در طول صور 
و نفوس آن‌ها تحقق می‌یابد. 

آیا به راستی می‌توان پذیرفت که بدن حیوان و انسان هنگام تعلق روح به آن؛ 
وجود بالفعلی جدای از وجود روح ندارد و هنگامی که حیوان يا انسان می‌میرد و 
روح از بدنش مفارقت می‌کند. بدن وجود بالفعل می‌یابد و صورت جدیدی از نو 
در ان پدید می‌اید؟! 

بنابراین نیاید تردید کرد که اجتماع دو صورت طولی با بیشتر در مادة واحدهه 
ممکن بلکه کثیرالوقوع است و آنچه ممکن نیست. اجتماع دو صورت متضاد در 
ماد واحده است که در عرض یکدیگر قرار می‌گيرند. 

در اینجا سژالی مطرح می‌شود که به چه وسیله می‌توان صورت‌های طولی را 
از صورت‌های عرضی بازشناعت؟ 

پاسخ این است که شناختن صورت‌های طولی و عرضیی تنها به وسیلٌ تجربه 
ممکن است. یعنی هر صورتی که با تجربه ثابت شد که قابل اجتماع با صورت 
دیگری نیست عرضی, و هر صورتی که قابل اجتماع با صورت دیگری باشد 
طولی خواهد بود؛ مثاك صورت آب و بخار و صورت‌های عناصر گوناگون از 
قبیل صورت‌های عرضی و متضاد هستند اما صورت‌های عناصر با صورت نباتی 
با حیوانی یا انسانی قابل اجتماع‌اند. و از این روی از قبیل صورت‌های طولی به 


۳۹۲ آموزش فلسفه 


شمار می‌روند. همچنین اجتماع صورت‌های جانوران پست. مانند سلول‌ها و گلبول‌ها 
با صورت عالی‌تر مانند صورت حیوانات کامل‌تر و انسان» ممکن است و از ایین 
جهت. صورت حیوانات عالی و صورت انسان نسبت به دیگر صورت‌ها طولی 
نی‌بلند. 

با توجه به این اختلاف میان صورت‌ها: می‌توان ان‌ها را به دو دسته تقسیم 
کرد: صورت‌های متعاقب یا متضاد يا عرضی, و صورت‌های متراکب یا طولی؛ و 
روشن است که این تقسیم از قبیل تقسیم‌های اضافی و نسبی است و از این روی 
ممکن است صورتی نسبت به صورت معیّنی» متعاقب و نسبت به صورت دیگری 
متراکب محسوب شود. 


رابطة کون و فساد با حرکت 


روشن است که کون و فساد, مخصوص تغیُرات دفعی: و حرکت ویژه تغیرات 
تدریجی است و از اين روی نمی‌توان نوع خاصی از تغیّر را از یک نظر سشمول 
هر دو دانست. اما عدم اجتماع کون و فساد با حرکت. به این معنا پیست که هر 
جا حرکتی وجود داشته باشد, دیگر جایی برای کون و فساد نخواهد بوده بلکه 
ممکن است شیء متحرک از جهت دیگری متصف به کون و فساد گردد. 

توضیح آنکه: ممکن است مرجودی دارای حرکتی باشد که در یک «آن» پایان 
یابد. و درست در همان لحظه. حرکت جدیدی در آن پدید آبد. به عنوان مشال: 
هواپیمایی که با نیروی حاصل از یک موتور حرکت صی‌کند. حرکتش معلول 
همان نیرو است و پس از خاموش شدن موتور مزبور» حرکست ناشی از آن هم 
دیر یا زود پایان می‌پذیرد و هنگامی که موتور دوم به کار می‌افتد. نیروی دیگری 
تولید می‌کند که موجب حرکت جدیدی برای هواپیما خواهد شد. اکنون اگر 
فرض کنیم که درست در همان آنی که حرکت اول پایان می‌یابد. حرکت دوم 
شروع شود هرچند وقفه‌ای در حرکت هواپیما روی نمی‌دهد. اما در وافنم دو 
حرکت در آن پدید آمده است که یکی معلول نیروی موئور اول» و دیگری 


بخش, ششم: ثابت و متغیر ۳۹۳ 


معلول نیروی دوم می‌باشد. در اینجا علاوه بر تغیّرات تدریجی؛ یک تغیّر آنی و 
دفعی هم رخ داده که عبارت است از تمام شدن حرکت اول و تبدیل شدن آن به 
حرکت دوم و این تغیّر را می‌توان «کون و فساده نامید. 

همچنین هنگامی که دو صورت متعاقب. در ماده‌ای پدید می‌آید و یکی از 
آن‌ها فاسد شده» دیگری جانشین آن می گردد» حرکت جوهری صورت سابق: 
پایان می‌پذیرد و در همان لحظه. حرکت جوهری صورت لا حق آغاز می‌گردد. 
این تبدل صورت‌ها و تعاقب حرکت جوهری آن‌ها را نیز باید از قبیل «کون و 
فشساد» به حساب آورد ژیرا در یک «آن» و بدون فاصله زمانی انجام می‌پذیرد. 

پنابراین فرض استمرار حرکت در یک موجود هم منافاتی با تحقق کون و 
فساد در آن ندارد؛ زیرا همکن است در واقع دو حرکت متناوب در آن حاصسل 
شده و با نظر سطحی: حرکت واحد تلقی شده باشد. تنها در صورتی کون و فساد 
با حرکت. منافات دارد که در میان حرکت واحد حفیقی فرض شود و اگر جهان 
ماده دارای وجود واحد حقیقی و دارای حرکت جوهری واحدی فرض شود؛ 
دیگر جایی برای کون و فساد باقی نمی‌ماند. اما چنین فرضی صحیح نیست: 
چنان که در جای خودش توضیح داده خو اشد شد. 


۱. کون و فساد در اصطلاح فلسفی به معنای پدید آمدن و نابود شدن پدیده است و 


اخص از وجود و عدم می‌باشد. 

۲ مضداق روشن کون و فساده قسم ششم از اقسام تغیّر است و می‌توان قسم دهم 
را به عنوان کون و فساد در اعراض تلقی کرد. 

۲ قسم چهارم و هشتم و چهاردهم را می‌توان «کون بدون فساد», و قسم پنجم و 
نهم و پانزدهم را «فساد بدون کون نامید. 

۶ فرضص کون بدون فساد در جواهز, به معتای جواز اجتماع دو صورت در موجود 
بالفعل, و فرض فساد بدون کون در آن‌ها: به معنای جواز اجتماع دو صورت در موجود 
بالقوه است. 

۵ بعضی از فلاسفه اجتماع دو صورت در موجود واحد را محال و مستلزم حلاف 
فرض دانسته‌اند, زیرا شیئیت شیء به صورت آن است و تعلّد صورت. مستلزم تعلاد 
شی: می‌باشد. 

1 از اين دلیل به دو صورت می‌توان جواب داد: یکی آنکه وحدت شیء مرکب: 
وحدت بالعرض و به لحاظ صورت فوقانی آن است و منافاتی با کلرت حقیقی آن 
ندارد. دوم آنکه می‌توان عنوان مسئله را #اجتماع دو صورت در مادة واحده» قر ار داد که 
وحدت: صفت مادة شیء است و به معنای وحدت مجموع آن‌ها نیست. 

۷ وجود ذرات معدنی الن در نباتات و دیگر مرکبات؛ و وجود سلول‌هاي زنده 
مستقل در بدن حیوان و انسان: مویّد امکان اجتماع صورت‌های طولی است. 

۸ صورت‌ها را می‌توان به دو نوع قابل اجتماع و غیر قاببل اجتماع تقسیم کرد و 
قسم اول را صور طولی و متراکب» و قسم دوم را صور عرضی و متعاقب نامید. 

٩‏ این تقسیم از تقسیمات اضافی و نسبی است. و از این روی ممکن است صورت 
معیتی نسبت په صورت دومی متعاقب و نسبت به صورت سومی, متراکب باشد, 
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۰ کون و فساد تنها در تغیرات دفعی مصداق پیدا می‌کند و از این روی با حرکت 
قاپل اجتماع نیست. 

۱ ممکن است موجود واحدی از یک جهت متصف به حرکت؛ و از جهت دیگری 
متصف به کون و فساد گردد؛ چنان که هر گاه دو حرکت متصل به یکدیگر در آن پدید 
آید. می‌توان تبدال یک حرکت را به دیگری کون و فساد نامید. 

۲ کون و فساد در میان حرکت واحد امکان ندارده؛ و اگر جهان مادی؛ موجود 
واحد و دارای حر کت واسدی می‌بود: کون و فاد مصداقفی لسن قائنگاه اما جنین 


ط 


برشسلن 


۱. مفهوم کون و فساد را توضیح داده موارد آن‌ها را در اقسام تغیر تعیین کنید. 

۲ آیا کون و فساد متلازم‌اند یا کون بدون فساد و فساد بدون کون هسم امکان 
دارد؟ و در صورت عدم تلازم؛ موارد کون ننها و فساد تنها را بیان کنید. 

۳. در کدام یک از اقسام تغ اجتماع ذو صورت فرض می‌شود؟ 

اجتماع دو صورت. چه ارتباطی با کون و فساد دارد؟ 

۵ دلیل عدم اجتماع دو صورت در یک ماده را بیان و نقادی کنید. 

1 چه مویدانی برای اجتماع دو یا چند ضورت می‌توان ذکر کرد؟ 

۷ اجتماع دو صورت در کجا ممکن و دز کجا نا ممکن است؟ 

۸ صورت‌های طولی و صورت‌های عرضی را چگونه می‌توان شناخت و از 


یکدیگر تشخیص داد؟ 
٩‏ تفسیم صورت‌ها به طولی و عرضی چه نوع تقسیمی است؟ و ویژگی آن 
کدام است؟ 


۰. رابطه کون و فساد با حرکت را شرح دهید. 


مفهوم حرکت 


وجود حرکت 
شبهات منکران وجود حرکت و 


حل آن‌ها 


منهوم حرکت 

در خلال بحث‌های گذشته. مفهوم حرکت نیز روشن گردید و تعریف ساده‌ای 
برای آن به دست آمد که عبارت است از «ئغیّر تدریجی». تعریف‌های دیگری نیز 
برای حرکت شده که در ضمن بحث‌های گذشته به برخی از آن‌ها اشاره کرده‌ايم؛ 
از جمله «خروج تدریجی شیء از قوه به فعل» و دیگری تعریف منقول از ارسطو 
یعنی «کمال اول برای موجود بالقوه از آن جهت که بالقوه است» می‌باشد که در 
درس چهلم به آن اشاره شد و منظور وی این است: موجودی که قوه و استعداد 
برای کمالی را دارد و هم‌اکنون فاقد آن است, در شرایط خاصی به سوی آن سیر 
می‌کند و این سیر مقدمه‌ای برای رسیدن به کمال مطلوب است. اضافه کردن قید 
حیثیت (از آن جهت که بالقوه است) برای احتراز از صورت نوعيفذ موجود 
متحرک است؛ زیرا هر موجود بالقوه‌ای خواه‌ن_اخواه صورت نوعیه‌ای دارد که 
کمال اول برای آن به شمار می‌رود. اما این کمال اول از جهت فعلیت داشتن آن 
است. نه از جهت بالقوه بودنش؛ و ربطی به حرکت ندارد. اما کمال بودن حرکت 
برای جسم؛ به لحاظ بالقوه بودن آن است و اول بودنش از نظر مقدامیت آن برای 
وصول به غایت می‌باشد. 

اما تعریف اول» از نظر قلت الفاظ و وضوح مفاهيم بر دیگر تعریف‌ها رجحان 
دارد. هرچند هیچ کدام رابه اصطلاح منطقی نمی‌توان «حد تام» دانست؛ زیرا حد 
تا مخصوص ماهیاتی است که دارای جنس و فصل باشند؛ ولی مفهوم حرکت 
از معقولات ثائية فلسفی است که از نحوهة وجود متحرک انتزاع می‌شود و در 
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خارج. جوهر یا عرضی به نام حرکت نداريم: بلکه حرکت عبارت است از 
تدریجی بودن وجود جوهر یا عرض و سیلان آن در امتداد زمان. و حتی بر 
حسب نظر شیخ اشراق که حرکت را از مقولات عرضی به شمار آورده است نیسز 
نمی‌توان حد تامی برای آن در نظر گرفت؛ زیرا مقوله» جنس عالی است و دیگر 
جنس و فصلی ندارد. 

نکته دیگری که باید یادآور شویم این است که تغیّرات دفعی از دو وجود یا 
دست کم از وجود و عدم شیء واحدی انتزاع می‌شوند اما حر کت؛ از یک وجود 
و گستردگی آن در ظرف زمان انتراع می‌گردد و تعدد متغیر و متغیرالیه, به لحاظ 
اجزا بالقوة آن است که دائماً موجود و معدوم می‌شوند. ولی هیچ کدام وجود 
بالفعلی ندارند. 

به دیگر سخن: حرکت: مجموعه‌ای از موجودات نیست که پی‌دربی به وجود 
بيایند. بلکه از امتداد وجود واحدی انتزاع می‌شود و می‌توان آن را تا بی‌نهایت 
تقسیم کرد اما تقسیم حارجی آن مبستلزم پدید آمدن سکون و از بين رفتن 


و حدت آل: استت: 


وجود حرکت 

در درس پنجاه و یکم اشاره کردیم که گروهی از فلاسفه بونان باستان مانشد 
پارمنیدس و زنون الثایی؛ تغیّر تدریجی و حرکت را انکار کرده‌اند. این سخن در 
آغاز عجیب به نظر می‌رسد و فوراً این سژال را در ذهن خواننده و شنونده پدید 
می‌آورد که مگر ایشان این همه حرکات مختلف را نمی‌دیده‌اند؟! و مگر خود 
ایشان در روی زمین حرکت نمی کرده‌اند؟! اما با دقت در سخنان ایشان روشن 
می‌شود که مطلب به این سادگی نیست و حتی بازگشت سخن بعضی از کسانی 
که قائل به حرکت بوده‌اند و سرسختانه از آن دفاع کرده‌اند (مانشد بعضی از 
سخنان مارکسیست‌ها) نیز به قول الثاییان است! 

راز مطلب این است که ایشان تغیراتی که به نام حرکت نامیسده می‌شود را 
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مجموعه‌ای از تغیّرات دفعی پی‌درپی؛ تلقی می‌کرده‌اند و مثلاً حرکت جسسم از 
نقطه‌ای به نقطة دیگر را قرار گرفتن پی‌درپی آن در نقاط متوسط بین دو نقطهة 
مفروض می‌انگاشته‌اند. و به دیگر سخن: حرکت را به عنوان یک امر تسدریجی 
پیوسته نمی‌پذیرفته‌اند و آن را مجموعه‌ای از سکونات پی‌درپی می‌پنداشته‌اند. از 
این روی اگر کسان دیگری هم برای حرکت اجزا بالفعلی قائل باشند: در واقع به 
صف منکران حرکت پیوسته‌اند. 

ولی حقیقت این است که وجود حرکت به عنوان اسر شدریجی واحد قابل 
انکار نیست» و حتی بعضی از مصادیق آن (مانند تغیّر تدریجی کیفیات نفسانی) 
را می‌توان با علم حضوری خطاناپذیر درک کرد. و منشأً اشتباه الئایبان, شبهاتی 
در برابر وجدان و بداهت بوده است که با حل آن‌ها جای تردیدی باقی نمی‌ماند. 


شبهات منکران وحود حرکت و خل آن‌ها 

کسانی که وجود خارجی حرکت را انکاز کرده و آن را مفهومی ذهنی و حاکی 
از توالی سکونات انگاشته‌انده به شبهاتی تمسک کرده‌اند که مهم‌ترین آن‌ها ایسن 
دو شبهه است: 

۳ حرکت به عنوان امر ممتد واحدی در خارج وجود داشته باشد باید 
بثوان برای آن اجزایی در نظر گرفت؛ و هر یک از اجزا آن چون دارای امتداد 
می‌باشده به نوبةٌ خود قابل قسمت به اجزا دیگری خواهد بود؛ و این تفسیمات 
تا بی‌نهایت ادامه خواهد یافت؛ و لازمهاش این است که حرکت متناهی؛ نامتناهی باشد. 

ارسطو از این شبهه به این صورت پاسخ داده است که حرکست اجسزا بسالفعلی 
ندارد تا آن‌ها متناهی یا نامتناهی باشند» بلکه می‌توان مثلاً آن را به دو بخش 
تفسیم کرد که در این صورت دو حرکت وجود خواهد داشت نه یک حرکت: و 
همچنین هر بخشی از آن را می‌توان به دو پا چند بخش دیگر قسمت کرد و از 
هر تقسیمی که در خارج انجام پذیرد. تعدادی از موجودات بالفعل پدبد خواهد 
آمد و این تقسیماث تا بی‌نهایت قابل ادامه می‌باشد. پس خود حرکت مفضروض: 
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متناهی: و اجزا بالقوة آن, نامتناهی است. میان این دو قضیه تناقضی وجود ندارد؛ 
زیرا یکی از شرایط تنافض وحدت قوه و فعل است که در اینجا منتفی است؛ 
چون تناهی. صفت کل حرکت. و عدم تناهی. صفت اجزا بالقوه آن است. 

اما بهتر این است که از استدلال‌کننده سوال شود که منظور شما از نامتناهی 
بودن حرکت متناهی چیست؟ اگر منظور. نامتناهی بودن غدد اجزا آن باشد؛ چنین 
عددی بالفعل در هیچ حرکتی وجود ندارد و پیدایش هر عدد متناهی یا نامتناهی 
در حرکت؛ در گرو تقسیم خارجی آن است و در آن صورت. دیگر حرکت 
واحدی وجود نخواهد داشت. چنان که هر چیزی که قابل قسمت به دو نیمه 
باشد» فعلاً واحد است؛ اما هر وقت تقسیم شد. دو واحد خواهد بود ولی لازمة 
قابلیت قسمت این نیست که هم یک باشد"و هم دو! 

و اما اگر مقصود این باشد که لازمة قسمت‌پذیری حرکت تا بی‌نهایت این 
است که مقدار و کمیت متصلش (و نه عدد آن) از طرفی متناهی و از طرف دیگر 
نامتناهی باشد» زیرا هر جزئی از اجزا نامتناهی آن؛» مقداری خواهد داشت و 
مجموع مقادیر آن‌ها نامتناهی خواهد بو پاسخ اين اشکال آن است که هسرچند 
هر امتدادی فابل قسمت به بی‌نهایت اجزا می‌باشد. اما مقدار امتداد هر یک از 
اجزا. کسری از همان مقدار کل خواهد بود. پس مشدار مجموعة کسرهای 
نامتناهی از خرکت هم همأن مقدار عتناهی خود حرکت یبش[ ۱ص ] 

لازم به تذکر است که این شبهه اختصاص به حرکت ندارد و دربار؛ همه 
امتدادها مانند خط و زمان هم جاری است. و از این روی صاحبان این شبهه هر 
خحط محدودی را نیز مرکب از تعداد محدودی نقطه بی‌امتداد: و هر قطعه 
محدودی از زمان را مر کب از تعداد معیّنی «آن» دانسته‌اند و معتقد شده‌اند که در 
عین حالی که نقطه امتدادی ندارد؛ از مجموع چندین نقطه. خطی به وجود 
می‌آید. و با اینکه «آن» طول و امتدادی ندارد. از مجموع چندین آن. قطعه‌ای از 
زمان تحقق می‌یابد و همچنین از مجموعه‌ای از سکونات؛ حرکتی پدید می‌آید و 
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در واقم. آنچه وجود خارجی دارد. نقاط و آنات و سکونات است. و خط و زمان 
و حرکت مفاهیمی است که از مجموعهٌ آن‌ها انتزاع می‌شود. 

به تعبیر دیگر: ایشان از قائلان به «جزء لا یتجزی» هستند؛ بعنی هر امتدادی را 
قابل قسمت به اجزا محدودی می‌دانند و معتقدند که آخرین تقسیم بسه جزشی 
منتهی می‌شود که دیگر قابل تقسیم نیست. و این مسثله‌ای است که فلاسفه دربار؛ 
آن بسیار سخن گفته‌اند و دلایل متعددی بر ابطال «جزء لا یتجزی» اقامه نموده‌اند 
که در اینجا مجال بررسی آن‌ها نیست. 

۲- شبهة دیگر این است: هنگامی که مثلً جسمی از نقطه (الف) به سوی نقطة 
(ج) حرکت می‌کند. در «آن» اول در نقطء (الف) و در «آن) سوم در نقط؛ (ج) 
قرار دارد و ناجار باید در «ان» دوم از نقطْة (ب) که در وسط آن‌ها قرار دارد 
بگذرد وگرنه حرکتی صورت نمی‌گیرد. اکنون اگر فرض کنیم که جسم مزبور در 
آن دوم در نقطة (ب) قرار گرفشه اسست؛ لازمه‌اش ایسن است ک.: حرکت آن: 
مجموعه‌ای از سه سکون باشد زیرا سکون چیزی جز قرار درفتن جسم در 
مکانی نیست؛ و اگر در آن قرار نگرفته باشد. لازمه‌اش این است که حرکتی انجام 
نگرفته, زیرا حرکت آن بدون گذر از نقطة دوم امکان ندارد. پس لازمة حرکت 
اجتماع نقیضین (بودن و نبودن در نقطة وسط) است. 

جواب این است که در اين مثال سه امتداد منطبق بر یکدیگر فرض شده 
است: زمان و مکان و حرکت. حال اگر برای هر یک از آن‌ها سه جزء با امتداد در 
نظر بگیریم؛ می‌نوان گفت که دز جزء اول زمانه جسم متحرک فر جزه اول مکان 
بوده و اولین جزء حرکتش بر آن‌ها انطباق یافته است و همچنین جزء دوم و سوم 
آنها. ولی معنای وقوع هریک از اجزا حرکت در اجزاء همتای آن از زمان و مکان؛ 
سکون جسم نیست. و اما اگر نقطه و آن را به معنای حفیقی گرفتيم که فاقد 
امتداد می‌باشد باید گفت که در زمان و مکان «آن» و نقطة بالفعلی وجود ندارد 
و فرض نقطه بالفعل در خط. به معنای تقسیم شدن آن به دو پاره‌خط است که 
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نقطه مزبور پایان یکی و آغاز دیگری به شمار می‌رود. و همچنین فرض «آن» در 
زمان, و فرض سکون در حرکت. معنای بودن جسم در «آن» معیّنی در نقطه‌ای از 
مکان این است که اگر امتدادهای زمان و مکان و حرکت قطع شود مقاطع آن‌ها 
بر یکدیگر منطبق می‌گردد و لازمة آن» وجود سکون در میان حرکت نیست چنان 
که مستلزم وجود نقطه در خط يا وجود «آن» در زمان نمی‌باشد. 

در واقع؛ منشاً اين شبهه آن است که از یک سوی, بودن را مساوی با ثبات و 
سکون و استقرار دانسته‌اند و از سوی دیگر: زمان را مرکب از آنات؛ و خط را 
مرکب از نقاط فرض کرده‌اند و کوشیده‌اند از راه تطبسق امتسداد حرکت بر 
امتدادهای زمان و مکان؛ آن را هسم مرکب از ذرات سکون معرفی نمایند. در 
صورتی که بودن و هستی, اعم از هستی ثابت و هستی سیال است. و آن و نقطه, 
طرف امتدادهای زمان و حط هستند و جزء آن‌ها محسوب نمی‌شوند. همچنین 
سکون هم از پایان یافتن حرکت پدید می‌آید. نه آنکه در میان حرکت واحد 
وجود داشته باشد و جزء آن به شمار اید. 
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۱ معروف‌ترین تعریف‌های حرکت از اين فرار است: 

الف) تغیر تدریجی. 

ب) خروج تدریجی شی از فوه به فعل. 

ج) کمال اول برای موجود بالقوه؛ از آن جهت که بالقوه است. 

ولی تعریف اول ساده‌تر و روشن‌تر است. 

۲ حد تام منطقی برای حرکت امکان ندارد؛ زیرا مفهوم آن از قبیل معقولات انية 
قلسفی است که از سیلان وجود جوهر و عرض انتزاع می‌شوده و به فرض اینکه 
حرکت مقولة خاصی باشد نیز حد تام نخواهد داشت؟ زیرا مقوله جنس عالی است و 
خودش جنس و فصلی ندارد. 

۲ حرکت بر خلاف تغیرات دفعی؛ از یک وجود انتزاع سی‌شود و تعدد متفر و 
متغیّرالیه, به لحاظ تعدّد اجزا بالقوة آن استا: 

الثاییان حرکت را به عنوان امر واضد عمتد انکار کرده و آن را مجموعه‌ای از 
سکونات پی‌دزپی انگاشته‌اند. 

8 وجود حرکت؛ بقینی است و بعضی از مصادیق آن (حرکت در کیف نفسانی) با 
علم حضوری خطاناپذیر درک می‌شود. 

نخستین دلیل الثاییان این است که فرض وجود خارجی برای حرکت: مستلزم 
تناقض و اتصاف آن به متناهی و نامتناهی است. 

۷ ارسطو جواب داده است که تناهمی؛ صفت خود حرکت. و عدم تناهی» صفت اجزا 
بالقوة آن است: پس در تناقض مفروض, وحدت قوه و فعل وجود ندارد. 

۸ نامتناهی بودن حرکت به دو صورت فرض می‌شود: یکی نامتناهی بودن عدد 
اجزاء: و آن هنگامی است که حرکت عملاً به اجسزا نامتناهی؛ تجزیه شود و در این 
صورت. دیگر شی واحد متناهی وجود نخواهد داشت. دیگری نامتناهی بودن مقدار 
(کمیت متصل) آن است. از اين راه که چون هر یک از اجزا امتناهی آن مفداری دارد؛ 
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ناچار مجموع مقادیر آن‌ها نامتناهی خواهد بود. ولی مقدار هر جزء کسری از مقدار کل 
است و مجموع آن‌ها مساوی با مقدار متناهی آن می‌باشد. 

4 این شبهه در مورد سایر امتدادات نیز جاری اسست و از این روی صاحبان این 
شبهه هر امتدادی را دارای اجزاء قسمت‌ناپذیر محدودی دانسته‌اند» ولی جز لایتجزی با 
دلایل متعددی ابطال شده است. 

۰. دلیل دیگر الثاییان این است که حرکت جسم از نقطه‌ای به نقطه دیگر مستلزم 
بودن آن در نقطه با نقاط متوسط بین آن‌ها است و بودن آن در هر نقطه به معنای 
سکون آن است» پس فرض حرکت» مستلزم نفی آن است: 

۱ وقوع جزئی از حرکت در جزئی از مسافت؛ به معنای سکون آن نیست. آما 
نقطه جزئی از مسافت نیست و در میان هیچ خطی وجود بالفعل ندارده چنان که «آن» 
نیز جزئی از زمان نیست. بنابراین معنایبودن شیء متحرک در «آن» معیّنی در نقطه 
خحاصی, جز این نیست که مقاطع سه‌گانة حرکت و زمان و مکان بر یکدیگر منطبق 
می‌شود؛ و این مقاطع هنگامی تحقق بالفعل می‌یابد که امتدادهای آن‌ها قطع شود. 

۲ مبنای این شبهه, مساوی شمردن, بودن با سکون» و مرکب پنداشتن خحط از 
نقاط, و زمان از آنات است و از تطبیق حرکت بر آن‌ها نتیجه گرفته شده که حرکت هم 
مرکب از سکونات می‌باشد. در صورتی که بودن اعم از بودن ثابت و بودن سیال است؛ 
و تجزیة خط و زمان هم منتهی به نقطه و آن نمی‌شود. 
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؛ پر.سس 

. تعاریف حرکت را بیان کنید و بهترین آن‌ها را معرفی نموده: وجه برتری 
آن را توضیح دهید. 

۲ تعدد متغیر و متغیرالیه در حرکت به چه لحاظی است؟ 

۳ کدام حرکت را می‌توان با علم حضوری دریافت؟ 

۶ دلیل اول الثاییان برای نفی حرکت را بیان کنید. 

۵ ارسطو چگونه این شبهه را حل کرده است؟ 

1 بهترین جواب از اين شبهه چیستت؟ 

۷ الثاییان در سایر امتدادات چه می گو یند؟ 

۸ دومین دلیل ایشان برای نفی حرکت را بیان کنید. 

٩‏ جواب این شبهه چیست؟ 

۰ منشأً این شبهه و نکتة اصلی حل آن را توضیح دهید. 


له 


درس پنحاه و سم 
ویژگی‌های حرکت 


مقدامات حرکت 

با دقت در مطالبی که دربارة خرکت گفته شد: روشن می‌شود که تحفق 
حرکت منوط به سه چیز است که می‌توان آن‌ها را امقومات حرکست» امیند؛ و 
آن‌ها عبارت‌اند از؛ 

. واحد بودن منشأً انتراع حرکت؟ زیرا خرکت بر خلاف سابر اقسام تغیّن تنها 
از یک وجود انتزاع می‌گردد و از این ژوی؛ هر حرکتی امر واحدی است که 
اجزا بالفعلی در آن یافت نمی‌شود. 

۲ سیلان و امتداد آن در گسترة زمان؛ ژیزا آفز.تدزیجی بدون انطباق بر زمان, 
تحفّق نمی‌یابد و از این روی؛ حرکت از امور دفعی و موجودات ابتی که حارج 
از ظرف زمان است انتزاع نمی‌گردد و به آن‌ها نسبت داده نمی‌شود. 

۳ انقسام آن تا بی‌نهایت. همان‌گونه که هر امتدادی قابل قسمت تا بی‌نهایت 
می‌باشد. حرکت نیز چنین است و هر یک از اجزاء بالقوء آن؛ نسبت به جزء بالقوة 
بعدی» «متغیرا و جزء بعدی نسبت به جزء قبلی «متغیّرالیه» به شمار می‌رود. 
مشخصات حرکت 

علاوه بر امور سه‌گانهٌ فوق که از تأمل در ذات حرکت به دست می‌آید و برای 
هر حرکتی ضرورت دارد؛ امور دیگری نیز هست که می‌توان آن‌ها را (مشخصات 
حرکت» نامید و با توجه به اختلاف آن‌ها می‌توان انواع خاصی را برای حرکت در 
نظر گرفت و مهم‌ترین آن‌ها از اين قرار است: 
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۱. بستر حرکت. ممکن است موجودی دارای حیثیات متعدّد قابل تغتری 
باشد؛:مفل ممکن انت سیبی از درخت: سقوط کند و حرکت مکانی در آن؛ 
پدید آید چنان که ممکن است رنگ آن تدریجاً تغیسر یابد یبا به دور خودش 
بچرخد. اما هر کدام از این حرکات؛ بستر خاصّی دارد که آن را از دیگر حرکات؛ 
متمایز می‌سازد؛ مثاك بستر حرکت سیب از درخت به روی زمین؛ مکان است و 
حرکت آن؛ حرکت مکانی پا انتقالی با حرکت در مقولة «آين» می‌باشد. و بستر 
تغیّر تدریجی رنگ آن» رنگ است و این حرکت در مقولهة «کیف» به شمار 
می‌رود: و بستر چرخش آن به دور خودش وضم است و این حرکت: در مقو له 
«وضع» فحوب می‌شنود. 

۲ مدار حرکت. ممکن است خرکنت‌اشیء در بستر واحد به شکل‌های 
گوناگونی انجام گیرد؛ مثلك حرکت مکانی و انتقالی یک ستاره ممکن است به 
شکل دایره يا به شکل بیضی انجام پذیرد. پا حرکت توپ از یک نقطه به نقطه 
دیگر» ممکن است در خط مستقیم یا در خط منحنی وافشع شود. و از این روی 
مفهوم دیگری را باید در نظر گرفت که اخص از مفهوم قبلی باشد و می‌توان آن 
را «مدار حرکت» نامید. ولی باید توجه داشت که وازه «سدار» در اینجا معنایی 
وسیم‌تر از معنای لغوی (محل دور زدن) دارد چنان که واه «منحنی» در بعضی 
از علوم ریاضی: معنابی وسیع‌تر از معنای معروفش دارد و منحنی نمایش 
تغیّرات؛: ممکن است به صورت خط مستفیم باشد, 

۳ جهت حرکت. حرکت شیء در مدار واحد نیز همکن است به صورت‌های 
مختلفی انجام بگیرد؛ مثاك حرکت فرفره به دور خودش, در مدار دایرة محیطش 
انجام می‌گیرد؛ ولی ممکن است از راست به چپ يا از چپ به راست باشد. و از 
این روی باید مشخصة دیگری را برای حرکت در نظر گرفت و آن عبارت است 
از جهت حرکت. 

سرصت حرکت. سرعت: مفهومی است که از نسبت بین زمان حرکست و 
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مسافت آن به دست می‌آید؛ مثلك ممکن است جسمی فاصلة مکانی معیّنی را در 
یک دقیقه یا در دو دقیقه بپیماید و وجه امتیاز این دو حرکت سرعت آن‌هاست. 

۵ شتاب. ممکن است سرعت حرکتی تدریجاً افزایش یا کاهش یابد. چنان که 
ممکن است سرعت آن ابت بماند. در صورت اول» حرکت «تندشونده با دارای 
شتاب ملبت». و در صورت دوم. «کندشونده یا دارای شتأب منفی»؛ و در صورت 
سوم «یکنواخت یا بی‌شتاب پا دارای شتاب صفره نامیده می‌شود. 

1 فاعل حرکت. از جمله چیزهایی که موجب تعداد نوع حرکت می‌شوده 
اختلاف نوع فاعل حرکت است؛ مثلا؛ حرکتی که از فاعل ارادی» سر می‌زند 
اختلاف وعی با حرکتی دارد که از فاعل طبیعی پدید می‌آید, هرچند ظاهر آن‌ها 
تفاوتی نداشته باشد. همچنین تعدّد شخص فاعل موجب تعلداّد شسخص حرکست 
می‌گردد. چنان که تعداد یروهایی که متعاقباً از ذو موتور هواپیسا پدید می‌آید 
موجب تعداد حرکت آن می‌شود. هرچند دو حرکت مزبور متصل و بدون فاصلة 
زمانی باشد و به نظر سطحی, حرکت واحدی به شمار آید. 


لوازم حرکت 
فلاسفه شش چیز را از لوازم حرکت شمرده‌اند: مبدأء منتهیء زمان» مسافت: 
موضوع (متحرک): فاعل (محرک). 


او۲. مبداً و منتهی. برای لزوم مبداً و منتهی برای هسر حرکتسی؛ به بعضی از 
تعریفات آن استناد شده است؛ مثلاء لازمة «خروج تدریجی از قوه به فصل» ایسن 
است که در آغاز: قوه‌ای وجود داشته باشد و در پایان حرکت. فعلیتی تحقق باید. 
پس می‌توان قوه و فعل را مبداً و منتهای حرکت به شمار آورد. 

ولی به نظر می‌رسد که حرکت ذاتاً اقتضایی نسبت به مبداً و منتهی ندارد و از 
این روی فرض حرکت نامتناهی و بی‌آغاز و پایان, فرض نامعفولی نیست چنان 
که فلاسفه پیشین حرکت افلاک را ازلی و ابدی می‌شمرده‌اند و از اين روی برای 
تطبیق مبد و منتهی بر حرکت آن‌ها تکلفاتی انجام گرفته است. می‌نوان گفت که 
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مبدا و منتهی ویژ؛ حرکات محدود است و لازمهةٌ محدودیت آن‌ها می‌باشد نه 
لازمة حرکت بودن آن‌ها. چنان که هر امتداد محدودی دارای مبدا و منتهایی 
اننته و شابن متضاً معتیر دانستتن میبدا و متتهسی براق حرکنت این است کنة 
محواسته‌اند بدین وسیله جهت حرکت را تعیین کنند, 

به هر حال نمی‌توان مبداً و منتهی را از لوازم همدٌ حرکات به شمار آورد. 

لازم به تذکر است که کسانی که مبدأً و منتهی را از لوازم حرکت شمرده‌انده 
آن‌ها را داخل در متن حرکت ندانسته‌اند؛ زیرا هر جزئی از حرکت؛ امتدادی دارد 
و هر قدر کوچک فرض شود قابل تجزیه خواهد بود و بار دیگر باید برای آن؛ 
جزئی آغازین در نظر گرفت» و اگر جزئی از حرکت مبدا پا منتهای حرکت 
نامپده شود وصلی نسبی و اضافی برای آن خواهد بود. 

اما قوه و فعل را مبداً و منتهای حرکت شمردن, خالی از مسامحه نیست؛ زیرا 
عنوان‌های مپداً و منتهی از «طرف» حرکت انتزاع می‌شود و حکم نفطه را نسبت 
به حط و «آنْ» را نسپتِ په زمان دازد و خیلیتی عدمي به شمار می‌رود؛ به خلاف 
فوه و فعل و به ویژه فعلیت که نمي‌توان آن‌ها را آموری عدمي انگاشت: 

افزون بر اپن. ضرورت لحاظ وه و فعل در حرکت؛ ثابت لیست و می‌تسوان 
گفت که براي انتزاع مفهوم حرکت, در نظر گرفتن چیزی جر تدریجی بودن 
وجرد جوهر یا عرض لزومی ندارد. و از اپن روی وجه امتیاز دیگری برای 
لخستین تعرپف حرکت (نغیر تدریجی) ثابت می‌شود, 

۴ زمان. قبلاً اشاره شد که تدریجی بودن امري بدون انطباق آن بر زمان امکان 
ننارد. و از این روی امنناه منظبق بر زمان را از مقرمانت حرکت بة شمان آوزنيی 
بلکه از اپن نظر که زمان و حرکت از عوارض تحلیلية وجودهبای سیال هسستنده؛ 
مي‌توان آن‌ها را دو رویة یک سکه دالست. ۱ 

میافت, منظور فلاسفه از مسافت حرکت, مقوله‌ای است که حرکت په آن 
نسپت داده می‌شودذ؛ مانند نسبت حرکت وضعی به مقولة اوضع؛ و نسبت جرکت 


۳ آموزش فلسفه 


انتقالی به مقوله «آین». 

مسافت. مانند کانالی است که متحرک در آن جریان می‌یابد و اگر فرض کنیم 
که امتداد حرکت قطع شود و سکونی در آن پدید آید؛ می‌توان گفت که جسم 
مزبور در آن کانال؛ قرار دارد. و از ایين روی مسافت بر بستر حرکت منطبسق 
می‌شود. اما میان مسافت و بستر حرکت می‌توان فرق ظریفی قائل شد و آن ایین 
است که بستر حرکت بر ماهیت نوعیه نیز اطلاق می‌شود که هر جزء بالقوه‌ای از 
حرکت: فردی از آن به شمار می‌رود. اما مسافت در اصطلاح معروف: بر جنس 
عالی و مقوله اطلاق می‌شود و به منزلة کانال وسیعی است که کانال‌های جزئی را 
دربر می‌گیرد. 

توضیح آنکه: حرکت چنان که دانستیم از امتداد وجود جوهر با عرض در 
کسترة زمان انتزاع می‌شود و ممکن است وجودی که منشاأً انشزاع حرکت 
می‌باشد. در جربان حرکت تکامل یابد به گونه‌ای که از بخشی از آن؛ ماهیت 
خاصی انتزاع شود و از بحش دیگر؛ ماهیتی دیگر؛ مثلا اگر فرض کنیم که رنگ 
سیب تدریجاً از سبزی به سرخی تحول می‌یابد» از بخشی از این حرکت؛ ماهیست 
عرضی «سبزی» و از بخشی دیگر, ماهیت عرضی «سرخی» انتزاع می‌گردد که دو 
نوع از ارنگ» شمرده می‌شوند و رنگه نوعی از «کیف محسوس» و کیف 
محسوس, نوعی از مقولة «کیف» به شمار می‌رود. و مسافت این حرکت: همان 
مقولة کیف است. اما بستر حرکت در مورد تحول فردی از یک ماهیت نوعیه به 
فرد دیگری هم اطلاق می‌شوده مثاك خرکت یکنراخت جسمی از مکانی به مکان 
دیگر مستلزم پدید آمدن انواعی از مقوله «آین» نیست بلکه همواره فردی به فرد 
مشابه دیگری تبدیل می‌شود. با صرف نظر از مسامحه‌ای که در تعبیر «فردا در 
مورد اجزا بالقوة حرکت وجود دارد و همچنین مسامحه‌ای که در اطلاق «مقوله» 
بر مفهوم انتزاعی «آین» شده است. 

به هر حال, فلاسفه با توجه به اينکه تحول وعی به نوع دیگر را در جریان 


بخش ششم: ثابت و متغیر ۱۳ 


حرکت جایز دانسته‌اند. «مقوله» را به عنوان کانال کلی برای حرکت در نظر گرفته‌اند 
که هیچ گاه حرکت از محدود؛ آن تجاوز نمی‌کند و آن را «مسافت» نامیده‌اند. 

ناگفته نماند که بعضی از فلاسفه اختلاف نوغی بین اجزاء بالقوة حرکت را 
جایز, بلکه لازم دانسته‌اند. اما به نظر می‌رسد که اختلاف نوغی را تنها در مبداً و 
منتهای حرکت می‌توان در نظر گرفت؛ زیرا انتزاع چند ماهیت از اجزاء بالقوة یک 
حرکت. مستلزم این است که بتوان برای هر یک مرز مشخصی را در نظر گرفت 
و این نشانة آن است که حرکت مفروض, در واقع ترکیبی از چند حرکت اسست؛ 
هرچند به نظر سطحی حرکت واحدی تلقی می‌شود؛ مثلاٌ هر چند تحول رنگ 
سیب از سبزی به زردی و از زردی به سرخی جریان واحدی به نظر می‌رسد: آما 
اگر این رنگ‌ها و احیاناً رنگ‌های دیگری که واسطه بین آن‌هاست اختلاف نوعی 
داشته باشند» از مقاطع خاصی از:اين حرکتِ مفروض انتزاع می‌شوند و فرضص 
مقاطع متعدد؛ به منزلة فرضص پدید آمدن نقاط در خط و مستلزم گسستگی و 
تعدد آن است. هرچند فاصلة زمانی بین مقاطع مفرزوض نباشد. 

۵ موضوع. یکی دیگر از چیزهایی را که فلاسفه برای هسر حرکتی لازم 
دانسته‌اند. موضوع حرکت يا متحرک است. اما باید دانست که واژه «موضوع) در 
علوم عقلی: اصطلاحات متعددی دارد که معروف‌تر از همه؛ یکی اصطلاح منطقی 
است که در برابر «محمول» به کار می‌رود. و دیگری اصطلاح فلسفی است که در 
مورد جوهر از آن جهت که محل عرض قرار می‌گیرد استعمال می‌شود. 

اما اصطلاح اوّل, از معقولات ثانية منطقی است و بر جزء اول از هر فَضیٌه 
حملیه, اطلاق می‌شود و حتی مفهوم «اجتماع نقیضین» در این قضیه: «اجتماع 
نقیضین محال است» موضوع آن به شمار می‌روده و روشن است که موضوع به 
این اصطلاح ربطی به محل بحث ندارد. 

و اما اصطلاح دوم. مخصوص موضوعات اعراض است؛ و اگر حرکت هم 
عرضی خارجی تلقی شود. انچنان که شیخ اشرای پنداشته است. نیازمند به چنین 


۳۹ آموزش فلسفه 


موضوعی خواهد بود. ولی دانستیم که حرکت از قبیل اعراض خارجیه ئیست؛ 
بلکه از قبیل غوارض تحلیلیة وجود سیال است. پس اثبات موضوع بسرای هر 
حرکتی تنها به اصطلاح سومی صحیح است که شامل منشاأً انشزاع عوارض 
تحلیلیه بشود. و اما به اصطلاح معروف فلسفی؛ ننها در سورد حرکات عرضی 
لازم است» آن هم از جهت عرض بودن نه از جهت حرکت داشتن. 

1 فاعل پا محرک. ششمین چیزی که فلاسفه برای هر حرکتی لازم دانسته‌اند: 
محرک با فاعل حرکت است: ولی باید دانست که فاعل به معنای علت 
هستی بخش اختصاصی به حرکت ندارد و هر موجود معلولی نیازمند به علت 
فاغلی عستی هشن می‌باشد: بلکه اساسا خرکته ما بنازام غیتنی شخحاصی ورای 
وجود جوهر یا عرضی که از آن انتزاع می‌شود ندارد» و اببن؛ وجود جوهر پا 
عرض است که احتیاج به علت هستی‌بخش دارد و مفهوم حرکت. از نحوة وجود 
آن انتراع می‌گردد و جعل تألیفی به آن تعلق نمی‌گیرد. به دیگر سخن: ایجاد 
جوهر پا عرض سیال عیناً همان ایجاد حرکث جوهری يا عرضی است: اما فاعل 
طبیعی که ایجادکننده و هستی‌بخش نیست و به یک معنی از علل اعدادی به 
شمار می‌روده مخصوص پدیده‌های مادی است که همگی آن‌ها دازا نوعی تغیر 
و تحول و حرکت می‌باشند» ولی چنین فاعلی را تنها برای حرکات عرضی 
می‌توان در نظر گرفت و در جای خودش بیان خواهد شد که حرکت جوهریه؛ 
نیاز به چنین فاعلی ندارد. 


۱ مقوعات حرکت: عبارت الیش 4 

الف) وحدت منشاً انتزاع و به تبع آن: وحدت خود حرکت. 

ب) امتداد حرکت در طول زمان. 

ج‌ِ قابلیت قسمت آن تا بی‌نهایت. 

۲ بستر حرکت مفهومی است که قابل صدق بر هم مقاطع مفروض آن است: 

۴ مدار حرکت عبارت است از محدوده معیٌنی که حرکت در آن: انجام می‌گیرد. 

جهت حرکت مفهومی است که از کیفیت ترئب اجزا بالقو آن بر یکدیگر انشزاع 
می‌شود؛ مانند اينکه از راست به چپ یا بالعکنن باشد. 

۵ سرعت خرکت» از نسبت بین زمان,و.هسافت آن به دست می‌آید. 

1 شتاب حرکت عبارت است از افزایش پا کاهش تدریجی سرعت آن, و به لحاظ 
شتاب است که حرکت تقسیم به تنلشونده و کندشونده و یکنواخت می‌گردد. 

۷ از مشخصات حرکت. نوع فاعل آن است. مانند حرکت ارادی و طبیعی, 

۸ هر حرکت محدودی مبداً و منتهایی خواهد داشت. اما اگر حرکتی نامتناهی 
باشد» میدأً و منتهایی نخواهد داشت: 

۹ مبداً و منتهی مفاهیمی است که از «طرف» حرکت. انتزاع می‌شود و به منزله نقطه 
آغاز و پایان برای خحط است. و از این روی قوه و فعل را نسی‌توان مبداً و منتهای 
حر کت دانست, 

۰ برای انتزاع مفهوم حرکت کافی است که تدریجی بودن وجود جوهر یبا عرضص 
را در نظر بگیریم و لحاظ فوه و فعل برای آن ضرورتی ندارد. 

۱ مبداً و منتهی: داخل در متن حرکت نیست؛ و اگر برای حرکت جزء اول یا 
آخری را در نظر بگيریم: می‌توانيم آن‌ها را مپداً و منتهای نسبی بشماريم, 

۲ مسافت به منزلهٌ کانالی است که شیء متحرکه در آن جریان می‌یابد و اصطلاح 
معروف آن, مخصوص مقوله‌ای است که حرکت به آن» سبت داده می‌شود؛ مانند مقولة 


۳۹۹ آموزش فلسفه 


اوضم» برای حرکت وضعیی و مقولة «آین» برای حرکت انتقالی. 

۳. ماهیتی که اجزا بالقوة حرکت» افرادی از آن تلقی می‌شود را می‌توان بستر 
حرکت دانست» بر خلاف مسافت که معمولا بر مقوله و جنس عالی: اطلاق نمی‌شود. 

۶ ممکن است موجود متحرک در حریان حرکت: تکامل یابد: به گونه‌ای که از 
مید آن: ماهیتی انتزاع شود و از منتهای آن, ماهیتی دیگر. و در این صورت. جنس آن 
دو ماهیّت؛ پستر حرکت خواهد بود؛ مانند جنس رنگه که بستر حرکت سیب از زردی 
به سرخی به شمار می‌رود. 

6, بعضی از فلاسفه اختلاف نوعی بین اجزا بالقوة حرکت را نیز جایز بلکه لازم 
دانسته‌انده اما به نظر می‌رسد که در چنین مواردی چندین حرکت بدون فاصله زسانی 
انجام می گیرد. 

1 موضوع به اصطلاح منطقی مربوط به قضیه است. و به اصطلاح معروف فلسفی 
مخصوص اعراض خارجیه می‌باشد: و حرکت از ان جهت که از عوارض تحلیلیه به 
شمار می‌رود: موضوعی به این معنا نخواهد داشت؛ و فقط می‌توان باق اغزافنن که 
متصف به حرکت می‌شوند چنین موضوعی را در نظر گرفبت. اما اگر موضوع را به 
معنایی در نظر بگیریم که شامل منشاً انتزاع عوارض تحلیلیه بشود؛ برای هر خرکت: 
موضوع و متحرکی به اين معنا لازم خواهد بود. 

۷ فاعل هستی‌بخش برای هر معلولی لازم انته اما حرکنته وجنودی نستفل از 
منشأً انتزاعش ندارد تا فاعل هستی‌بخش برای آن, لازم باشد. 

۸. فاعل طبیعی برای حرکات عرضی لازم است. ولی حرکت جوهریه نیسازی به 
چنین فاعلی ندارد. 
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۱ مقوّمات حرکت را بیان کنید. 

۲ بستر و مسافت حرکت را تعریف» و فرق بین آن‌ها را بیان کنید. 

۳ مدار حرکت جیست؟ 

جهت حرکت را تعریف کنید. 

۵ سرعت حرکت چگونه به دست می‌آید؟ 

".شتاب چیست؟ و منشأً چه اختلافی در انواع حرکت می‌شود؟ 

۷ مبداً و منتهی برای چه حرکاتی, لازم است؟ و آیا می‌توان قوه و فعل را مبدا 
و منتهای هر حرکتی دانست؟ جرا؟ 

۸ آيا ممکن است اجزا بالقوة حرکت. از ماهیات مختلف باشند؟ چرا؟ 

٩‏ معانی موضوع و ارتباط آن‌ها را با حرگت بیان کنید. 

۰. فاعل به چه معنا برای حرکت لازم است؟ و چه اختلاف و تعددی برای 
حرکته از ناحیَهُ فاغل؛ حاصل می‌شود؟ 
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مقد مه 

دانستیم که مقومات حرکت در تمام حرکات وجود دارد و قابل تنوع و تفاوت 
نیست تا بر اساس اخثلاف آن‌ها بنوان اقسام مختلفی را بسرای حرکت در نظر 
گرفت. اما مشخصات و لوازم حرکت؛ کسابیش قابل تفاوت و تنوع است و 
می‌توان بر حسب اختلاف آن‌ها اقسامی را برای حرکت. اثبات کرد؛ مثلاء احتلاف 
مدار دز حرکات انتقال: کاملا محشوسل تآبنت و اشکال مختلفی که برای آن تصنور 
می‌شود. موجب تفاوت حرکات مربوطه می‌گردد. ولی از یک سوی, اختلاف 
مدارات انواع محصوری ندارد و از سوق دیگر: نتيجة فلسفی خاصی بر این تنوع 
مترتب نمی‌شود. از این روی» تقسیم حرکات بر حسب اختلاف مدارات چندان 
فایده‌ای دربر نخواهد داشت. 

همچنین جهات حرکات هرچند از نظر کلی» قابل تفسیم به شش جهت اصلی 
معروف است. اما اولا؛ اين اقسام؛ قراردادی است» و ثانی؛ تقسیم حرکات بر حسب 
اعتلاف آن‌ها فاقد ثمر؛ُ فلسفی می‌باشد. نیز سرعت حرکت: مراتب بی‌شماری دارد؛ 
اما این اعتلاف مراتب تأثیری در تحلیل فلسفی آن‌ها ندارد. 

اما تقسیم حرکت بر حسب اختلاف فاعل‌هاء در واقع تابع اقسام فاعل است که در 
درس سی و هشتم به آن‌ها اشاره شده و به طور کلی می‌توان حرکت را به دو قسسم 
طبیعی و ارادی تقسیم کرد؛ زیرا فاعل‌های بالقصد و بالعنایه و بالرضا و بالتجلی: همةٌ 
فاعل‌های ارادی هستند و فاعل‌های بالجبر و بااشسخیر هم حالات خاصی از آن به 
شمار می‌روند» چنان که فاعل قسری» حالت خاصی از فاعل طبیعی محسوب می‌شود. 
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در میان همه ویژگی‌های حرکت: مهم‌ترین چیزی که محور بحث‌های فلسفی 
در اقسام حرکت واقع شده بستر و مسافت حرکت است. ولی قبل از آنکه به این 
مبحث بپردازيم: سزاوار است بحث کوتاهی دربارة تقسیم حرکت به حسب 
احتلاف شتاب داشته باشیم و ضمناً مسئلهٌ تکاملی بودن حرکت و رابطة آن را با 


شتاب مورد بررسی قراز دهیم. 


تقسیم حرکت بر اساس شتاب 

اتومبیلی را در نظر بگیرید که عقربة کیلومترشمار آن تدریجاً از صفر به طرف 
یکصد کیلومتر در ساعت. بالا می‌رود: و مدتی روی این شماره می‌ایستد و سپس 
تدریجاً به طرف صفر پایین می‌آید. اين اتومبیل در طول مدت حرکت خسود؛ از 
نقطة (الف) به نقطة (ب) انتقال مسی‌پابسد کته حرکتی انتقالی و در بستر مکان 
می‌باشده اما در این جریان, دو تغییر لدریجی دیگر هم مشاهده می‌شود؛ یکی 
تغییر سرعت از صفر به یکصد و دیگری تغییر آن از یکصد به صفر. این تغیسر 
نیز از نظر فلسفی مشمول تعریف حرکت ات و می‌توان آن را نوعی حرکت 
کیفی به شمار آورده از این جهت که تند شدن و کند شدن, دو کیفیست ویر 
حرکت محسوب می‌شوند که عارض کمیت سرعت آن می‌گردند. 

نظیر همین تغییر را در انواع دیگری از حرکت می‌توان در نظر گرفت و حتی 
یک حرکت کیفی؛ از نظر دیگری می‌تواند متصف به حرکت کیفی دیگری شود؛ 
مثلك فرض کنید که جسم بی‌رنگی تدریجاً سیاه‌رنگ می‌شود و مدتی به همان 
حالت سیاهی باقی می‌ماند و سپس رنگ آن تدریجاً می‌پرد و دوباره بی‌رنگ 
می گردد. بی‌ شک تغییر رنگ جسم» حرکتی در مقولةٌ کیف به شمار می‌روده؛ اما 
ممکن است درجه سیاه شدن یا رنگ پریدن آن در همه اجزاء زمان یکنواخت 
نباشد و مثلاً سرعت سیاه شدن آن تدریجاً افزایش یابد و سپس به همین منوأل 
رو به کاهش برود. این تغییر تبرفنتا تغییر دیگری غیر از اصل تغییر رنگ است 
و از این روی می‌توان آن را حرکتسی روی حرکت اول تلقی کرد چنان که 


۳۲ آموزش فلسفه 


می‌توان حرکت یکنواخت را فاقد این تغییر دانست و آن را از نظر سرعت «ثابست» 


ك 


سسهم ۵ 
بنابراین می‌توان حرکت را از سک دیسدگاه؛ یعنی از دیدگاه ثبسات با تغشر 


۱ حرکت یکنواخت و بی‌شتاب و دارای سرعت ثابت: 

۲ حرکت تندشونده و دارای سرعت افزاینده یا دارای شتاب مثبت. 

۳ حرکت کندشونده و دارای شرعت کاهنده یا دارای شتاب منفی. 

وجود حرکت تندشونده و کندشونده و همچنین حرکت یکنواخت؛ اسری 
محسوس و غیر قابل انکار است و حتی می‌توان بعضی از مصادیق آن‌هاء مانشد 
تغییر تدریجی افزایش و کاهش سرعبت یایکنواختی آن را در کیفیات و حالات 
نفسانی با علم حضوری دریافت. و بدون تردید می‌توان کاهش سرعت حرکت را 
نوعی تنزل و ضعف و نقص تدریجی برای حرکت به حساب آورد و بدین 
ترتیب» نوعی حرکت تضففی و تنزلي را ثبات کرد: 

در اینجاست که ما با این سوال» روبه‌رو می‌شویم که آیا وجود حرکست 
کندشونده منافاتی با بعضی از تعاریف حرکت. مانند «خروج تدرپجی شیء از 
قوه به فعل» و «کمال اول برای موجود بالقوه از ان جهت که بالفوه است» ندارد؟ 

برای پاسخ به این سال باید دو جهت بحث را از یکدیگر تفکیک کرد: یکی 
تکامل خرکت و دیگری تکامل موجود متحرک. ۱ 

توضیح آنکه: ممکن است متحرک در طول حرکت خودش همواره به کمالات 
جدیدی دست یابد اما سرعت نایل شدن به این کمالات متفاوت باشد. یعنی در 
بخشی از زمان. سرعت تکامل رو به افزایش؛ و در بخشی دیگر رو به کاهش و 
در بخش سومی ثابت و یکنواخت باشد و یکنواختی سرعت و حتی کاهش آن, 
منافاتی با تکامل یافتن متحرک ندارد؛ زیرا مثلاً جسمی که آهنگ سیاه شندن آن 
کند می‌شود؛ بالاخره در لحظة بعدی سیاه‌تر از لحظهة قبلی خواهد بود. گو اینکه 


بخش ششم: ثابت و متغیر ۳۳۳ 


تغییر رنگ آن کندتر انجام می‌پذیرد. پس فرض اینکه حرکت موجب کمال 
بیشتری برای موجود متحرک باشد با فرض شتاب منفی برای سرعت تکامل هسم 
منافاتی ندارد. 

اما اگر کسی ادعا کند که هر حرکتی در همان حیثیت حرکت بودنش تکاسل 
می‌یابد, ادعای وی با پذیرفتن حرکت یکنواخت و حرکت بی‌شستاب سازگار 
نیست و روشن است که جنین ادعایی خحلاف وجدان و بداهت می‌باشد و برای 
اثبات آن نمی‌توان به پاره‌ای از تعریفات حرکت استناد کرد. علاوه بر اینکه 
تعریفات بادشده همچنین ادعایی را اثبات نمی‌کنند؛ زیرا حداکثر چیزی که از 
آن‌ها می‌توان استفاده کرد این است که موجود متحرک در اثر حرکت به فعلیت و 
کمال جدیدی می‌رسد. و چنان که اشاره شد تکامل یافتن متحرک, منافاتی با 
نزولی بودن سرعت حرکت ندارد. 

و اما اينکه آیا هر حرکتی موجب تکامل متحرک می‌شود یا نه؟ مسئلة دیگری 
است که اینک به بررسی آن می‌پردازیم: 


تکامل متحرک در اثر حرکت 

دانستیم که تکاملی بودن حرکت به معنای شدت یافتن و شتاب گرفتن آن 
کلیت ندارد و هیچ کدام از تعاریف حرکت هم اشعاری به این مطلب ندارد. و اما 
به معنای تکامل یافتن متحرک در اثر حرکت؛ ممکن است از دو تعریف یادشده 
چنین استنباطی بشود که چون متحرک به واسط حرکت به فعلیت و کمال 
جدیدی می‌رسد. ضرورتاً هر حرکتی اشتدادی و موجب تکاسل یافتن متحرک 
و اهد بود. 

کسانی که چنین استنباطی را کرده‌اند؛ خود را با مشکل بزرگی مواجه دیده‌اند 
و آن این است که بسیاری از اشیا تدریجاً رو به ضعف و پژمردگی و نابودی 
می‌روند و نه تلها حرکات و دگرگونی‌های تدریجی آن‌ها بر کمالشان نمی‌افزاید؛ 
بلکه پیوسته از کمالاتشان می‌کاهد و آن‌ها را به مرگ و نیستی نزدیسک می‌کند: 


۳۳ آموزش فلسفه 


چنان که نباتات و خیوانات پس از گذراندن دوران رشد و شکوفایی: وارد مرحلهة 
پیری و ناتوانی می‌شوند و حرکت ذبولی و نزولی آن‌ها آغاز می‌گردد. 

برای رهایی از این مشکل, به این صورت چاره‌جویی کرده‌اند که این گونه 
حرکات نزولی و انحطاطی: همراه با حرکات موجودات رشدیابند؛ دیگری است؛ 
مثلك سیبی که در اثر کرم‌زدگی فاسد می‌شود. کرم درون آن رشد می‌یابد و 
خرکت حقیقی: همان حرکت تکاملی کرم است که موجب کاهش کمالات سیب 
می‌گردد و پژمردگی و فاسد شدن آن؛ حرکتی بالعرض می‌باشد. 

ولی صرف نظر از اينکه توأم بودن حرکت نزولی یک متحرک با حرکت 
اشتدادی متحرک دیگر در همه موارد قابل اثبات نیست. نمی‌توان تغییر تدریجی 
موجود رو به کاهش را نادیده گرفت و از آن به عنوان حرکت بالعرض یاد کرد و 
بالاخزه این مزال باقن مستی‌مالبلا که آیعن متیر آتزولنی آقاترییجی در عرنجوه 
کاهش پابنده؛ از نظر فلسفی چه مفهومی دارد؟ 

و اما اتکا کردن بر تعریفت‌های یادشده سرای:نفی حرکت غیبر تکاملی؛ 
نمی تواند پاسخ‌گوی وجود غیر قابل انکار آن باشد و به فرض اینکه مفاد این 
تعریف‌ها قابل انطباق بر حرکت نزولی نباشد باید در صحت و کلیت آن‌ها تردید 
کرد: نه اینکه با استناد به آن‌ها دست به توجیهات غیر قابل قبولی زد ولی در 
عین حال می‌توان برای تعریف‌های مذکور هم تفسیری را در نظر گرفت که 
مستلزم نفی حرکت غیر تکاملی نباشد. 

توضیح آنکه: همچنان که در درس پنجاه و دوم بیان شد قوه و فعل دو مفهوم 
اضافی هستند که از ملاحظ تقدم موجودی بر موجود دیگر و مشتمل بودن 
موجود دوم بر کل يا جزئی از موجود اول انتراع می‌شود. و اين معنا به هیچ وجه 
مستلزم کامل‌تر بودن کل موجود دوم از کل موجود اول نیست. همچنین حرکّت 
را کمال مقدمی برای رسیدن به کمال اصلی انگاشتن: مستلزم بقا همه کمالات 
سابق در موجود لا حق نمی‌باشد؛ زیرا ممکن است لازمة حرکت و رسیدن به 


بافغن شخنه ات و متاین ۳۳۵ 


کمالی که نتيجة آن به شمار می‌رود؛ اين باشد که متصرک» بعضی از کسالات 
خودش را از دست بدهد و کمالی که در اثر حرکت برایش حاصل می‌شود؛ 
مساوی با کمال از دست رفته و با حتی ضعیف‌تر از آن باشد. 

پس تطبیق تعریف ارسطو بر انواغ حرکت؛ مستلزم این نیست که کمالی که در 
اثر حرکت؛ حاصل می‌شود از نظر مرتبٌ وجودی بر کمالی که از دست متحرک 
می‌رود برتری و فزونی داشته باشد و در نتیجه. موجود متحرک در مقام مقایسه 
با وضم و موقعیت سابق, لزوماً کامل‌تر گردد. 

ولی اساسا تکیه بر مفهوم قوه و فعل یا مفهوم کمال: در تعریف حرکت لزومی 
ندارد؛ زیرا این مفاهیم که خودشان نیاز به توضیح و تفسیر دارند نمی‌توانند 
ابهامی را از حرکت بزدایند. 

آیا به راستی می‌توان پذیرفت که هر جنیمی که از مکانی به مکان دیگری 
منتقل می‌شود واقعاً کامل‌تر می‌گردد و به کمال جدیدی برتر از کمالی که داشته 
است دست می‌بابل؟ 

آیا به راستی می‌توان اثبات کرد که پژمردگی و سیر نزولی هر نبات و حیوانی 
نتیجه تکامل موجود دیگری است؟ 

ممکن است سوال شود که اگر حرکت موجب افزایش کمال متحرک نمی‌شوده 
چرا متحرک آن را انجام می‌دهد؟ و چه انگیزه‌ای برای انجام آن می‌تواند داشته باشد؟ 

پاسخ این است که اولا؛ هر حرکتی برخاسته از شعور و انگیز؛ متحرک نیست؛ 
چنان که در مورد حرکات طبیعی و قسری گفته شد. و ثانی؛ موجود با شعور هم 
ممکن است برای رسیدن به لذتی واقعی یا خیالی: حرکتی را انجام دهد که 
موجب از دست رفتن کمالات ارزشمندتری گردد پابه جهت غفلت از ایسن 
نتیجه قهری و يا به جهت علاقة شدید به لذت مورد نظر. و به هر حال, عقلایسی 
نبودن و حکیمانه نبودن چنین حرکتی به معنای محال بودن آن نخواهد بود. 

ممکن است گفته شود که اگر برایند حرکات جهان مثبت نباشد و نتیجه 


۳۳۹ آموزش فلسفه 


مجموع آن‌ها حصول کمالات بیشتری برای موجودات این جهان نباشد آفریدن 
چنین جهانی لغو و بیهوده خواهد بود. 

پاسخ این است که ما بر اساس حکمت الهی ثابت می‌کنيم که آفرینش جهان 
عبث و بیهوده نیست و نتایج حکیمانه‌ای بر آن مترتب می‌شود» ولی لازمة مثست 
بودن برآند نتایج حرکات؛ اين نیست که هر حرکتی ضرورتاً تکاملی و موجب 
حصول کمال بیشتری برای خود متحرک باشد. 

حاصل آنکه: تکامل یافتن هر متحرکی در اثر حرکت» به این معنا که کمال 
جدید از نظر مرتب وجودی بر کمال سابق فزونی و برتری داشته باشد» دلیلی 
ندارد و تجارب بی‌شمار نشان می‌دهد که نه تنها حرکت یکنواخت بلکه حرکت 
نزولی و تضعفی هم وجود دارد. به اين معنا که متحرک تدریجاً کمالات موجود 
را از دست بدهد یا کمالاتی را واجد شود که برتر از کمال از دست رفته نباشد و 
اگر بعضی از تعریفات قابل انطباق بر چنین حرکاتی نباشده باید آن را دلیل بر 
عدم جامعیت آن‌ها به حساب آوزد؛ و تنها تکاملی بودن هر حرکت را به این معنا 
می‌توان پذیرفت که موجود متحرک به یک امر وجودی دست می‌یابد که قبلا 
فاقد شخص آن بوده است» هرچند قبلاً شخص دیگری ممائل و یا کامل‌تر از آن 
را داشته است؛ چنان که نظیر آن دربار؛ رابطه قوه و فعل گفته شد. 


۳۳۷ 


۱ حرکت را می‌توان بر اساس اختلاف انواع فاعل به دو نوغ طبیصی و ارادی تقسیم 
کرد 

۲ مهم‌ترین محور تقسیم حرکت بستر و مسافت آن است. 

۴ حرکت را می‌توان از نظر تغیُر یا ثابت بودن سرعت. به سه قسم تقسیم کرد: 

الف) حرکت یکنواخت و بی‌شتاب. 

ب) خرکت تندشونده و دارای سرعت افزاینده. 

ج‌چ( خرکت کندشونده و دارای سرعت کاهنده. 

؟ تغیّر تدریجی سرعت حرکت زا می‌توان جرکت دیگری روی حرکت اوله تلفی 
کرد که مبدأً آن درجة خاصی از سرعت. و منتهای آن درج؛ دیگری از آن» و بستر 
حرکت: خود سرعت می‌باشد, 

6 این اقسام سه‌گانه را با علم حضوری در مورد کیفیات نفسانی می‌توان دریافت. و 
در سایر اشیا به کمک حس می‌نوان اثبات کرد. 

7 تکاملی دانستن هر حرکت به اپن معنا که حود حرکت از خیثیت حرکت بودنش 
شدت و شتاب یابد. مستلزم انکار حرکات یکنواخت و کندشونده است. 

۷ حرکت یکنواخت و کندشونده منافاتی با تکامل متحرک ندارد» چنان که وفتسی 
آهنگ سیاه شدن جسمی کند هم می‌شود بالاخره بر سیاهی آن افزوده می‌گردد. 

۸ هیچ یک از تعاریف حرکت منافاتی با وجود حرکت یکنواخت و کندشونده 
ندارد؛ زیرا حداکثر چیزی که از آن‌ها استفاده می‌شود حصول کمال و فعلیست جدید 
برای متحرک است و این معنا در حرکات یکنواخت و کندشونده هم حاصل است. 

٩‏ اما ممکن است از بعضی از تعاریف حرکت» چنین استتباط شود که متخزک بایند 
در اثر حرکت. کامل‌تر شود به طوری که موقعیت آن بعد از حرکست: بر موقعیت آن 
قبل از حرکت برتری داشته باشد. 


۰ پر اساس این استنباط, حرکت نزولی؛ حرکتی بالعرض و نتیج؛ حرکت تکاملی 
موجود دیگر شمرده شده است: 

۱. اولا؛ توأم بودن هر حرکت نزولی با حرکت تکاملی موجود دیگر قابل اثبات نیست. 

۲ ان تکاملی بودن حرکت دیگر موجب نفی حفیقت حرکت از سیر نزولی 
نمی‌شود. و این سوال بافی می‌ماند که سیر نزولی از نظر فلسفی چه مفهومی دارد؟ 

۳. نکیه کردن بر بعضی از تعریف‌ها برای نفی حرکت غیر تکاملی موجه نیسست. و 
به فرض اینکه تعاریف مزبور شامل حرکت نزولی نشود. باید صحت آن‌ها را مورد 
تردید قرار داد. 

۶ برای تعاریف یادشده می‌توان تفسیری را در نظر گرفت که مستلزم نفی حرکت 
غیر تکاملی نباشد؛ به این صورت که لازمة حرکت رسیدن متحرک به فعلیت جدیدی 
است؛ هرچند ملازم با از دست رفتن فعلیت مساوی یا کامل‌تری باشد. نیز کمال بودن 
حرکت و نتيجة آن, منافاتی با از دست زفتن کمال مساوی يا برتری ندارد. 

۵ ولی اساسا تکبه بر مفهوم قوه و فعل یا مفهوم کمال در تعریف حرکت لزومی 
ندارد و بهترین تعریف آن همان «ثغیر تدریجی» است: 

7 هر حرکتی برخاسته از شعور و انگیزه نیست تا گفته شود که اگر متحرک تکامل 
نیابد انگیزه‌ای برای حرکت خواهد داشت. 

۷. حتی موجود با شعور و با انگیزه هم ممکن است حرکتی را به انگیزة لذتی 
انجام دهد که مستلزم از دست دادن کمال ارزشمندتری باشد. 

۸. بر اساس حکمت الهی می‌توان اثبات کرد که مجموعاً حرکات جهان به کمالات 
ارزنده‌تری می‌انجامد. اما معنای آن تکامل یافتن هر متحرک در اثر حرکت نیست. 

4 تکاعلی بودن هر حرکت را تنها به آين معنا می‌توان پذیرفت که در هر حرکتی: 
شخص کمال (< امر وجودی) جدیدی تحقق می‌یابد. هرچند مساوی با شسخص کسال 
سابق و یا پست‌تر از آن باشند. 

۰ شبهة تکاملی بودن هر حرکت: در اثر تفسیر نادرست برای رابطة قوه و فعل 
نشلت گرفته است. 


۱. چرا حرکت را به لحاظ مقوّمات آن نمی‌توان تقسیم کرد؟ 

۲ چه تقسیماتی را برای حرکت می‌توان در نظر گرفت؟ و مهم‌تسرین آن‌ها کدام 
است؟ 

۳ اقسام حرکت را برحسب تغیّر يا عدم تغیر سرعت بیان کنید. 

جگونه تعاریف حرکت بر حرکات یکنواخت و کندشونده منطبق می‌شود؟ 

۵ دلیل تکامل متحرک در اثر حرکت را بیان و نقادی کنید و توضیح دهید که 
فتشاً اصلی این غنبهه چیست؟ 

1 قائلان به تکاملی بودن حرکت چگونه حرکت نزولی را توجیه کرده‌اند؟ 

۷ جه اشکالاتی بر این توجیه وارد است؟ 

۸ تکاملی بودن هر حرکت را به چه معنا می‌توان پذیرفت؟ 

4 انگیزة حرکات غیر تکاملی جیست؟ 

۰ چرا وجود حرکات غیر تکاملی منافاتی با حکمت الهی ندارد؟ 


۳ ۳۹ ۲ 
مکی و مسا 


درس پنجاه و هشتم 
حرکت در اعراضص 


مقد مه 

حرکاتی که عموم مردم می‌شناسند, حرکات مکانی و وضعی است.؛ مانند 
حرکت انتقالی زمین به دور خورشید. و حرکت وضعی آن حول محور خودش: 
اما فلاسفه مفهوم حرکت را به هر گونه تغییر تدریجی توسعه داده و دو نوع دیگر 
از حرکت را اثبات کرده‌اند: یکی جرکت کیفی؛ مانند تغیسر تدریجی حالات و 
کیفیات نفسانی و رنگ و شکل اجسام و دیگری حرکت کمّیی مانند اینکه 
درخت تدریجاً رشد می‌یابد و بر مفارش آفنزوده می‌شود. و بدین ترئیسبه 
حرکت را بر حسب مقوله‌ای که به آن نسبت داده می‌شود به چهار قسسم تقسیم 
کرده‌اند که همگی آن‌ها به مقولات عرضی نسبت داده می‌شوند: حرکت مکانی؛ 
حرکت وضعی: حرکت کیفی: و حرکت کمی. 

قلاسفة پیشین حرکت در جوهر را جایز نمی‌دانسته‌اند و نها از بعضی از 
فلاسفهٌ پونان باستان سخنانی نقل شده که قابسل تطبیق بر حرکت در جوهر 
می‌باشد. در میان فلاسفة اسلامی؛ مرحوم صدرالمتألهین حرکت در جوهر را 
تصحیح و دلایل متعددی بر وجود آن اقامه کرد و از زمان وی مسئله حرکت 
جوهریه در میان فلاسفة اسلامی شهرت یافت. 

ما در اینجا نخست به بررسی اقسام چهارگانثه حرکت عرضی می‌پردازيم و 
سپس حرکت جوهریه را به صورت مستقلی مورد بحث قرار خواهیم داد. 


پخش ششم: ثابت و عتهیر ۳۳۳ 


حرکت مکانی 

چنان که اشاره شد» محسوس‌ترین انواع حرکت؛ حرکت مکانی است که بستر 
آن مکان اجسام می‌باشد و فلاسفه مقولة «آین» را به عنوان مسافت آن» معرفی 
کرده‌اند. ولی همچنان که قبلاً گفته شد مقولة «آین» مانند دیگر مقولات نسبیء 
ماهیت نوعی یا جنسی ئیست, بلکه مفهومی است اضافی و نسبی که از نسبت 
شیء به مکان انتزاع می‌شود و خود مکان هم از عوارض تحلیليةٌ اجسام است و 
ما بازاء عینی ندارد و در واقع مکان هر چیزی؛ جزئی از نم خل وان مادی 
است که جداگانه در نظر گرفته می‌شود: نه اينکه وجود منحازی داشته باشد. 

به هر حال. حرکت معانی پا ارادی است. مانند اينکه انسان به اراد خودش از 
جایی به جای دیگر منتفل شود و یبا غیر ارادی است. مانند حرکات مکانی 
اجسام بی‌جان. حرکت غیر ارادی به وبة خود به حرکت طبیعی و قسری منقسم 
می‌گردد؛ زیرا با مقتضای طبیعت شیء است و یا در اثر نیروی قاسری پدید می‌آید. 

اما حرکت ارادی که مستند به نفس اراده‌کننده می‌باشد: در واقم فعلی است 
تسخیری که بدون واسطه از نفس سر نمی‌زند؛ بلکه نفس حیوان و انسان یک 
عامل طبیعی را برای تحریک بدن یا جسم دیگری به کار می‌گیسرد. پس فاعل 
قریب و بی‌واسطة حرکت ارادی هم طبیعت است. 

از سوی دیگر: حرکت قسری هم خواه مستند به «قاسر» باشد چنان که ما آن 
را تأیید کردیم: و خواه مستند به «مقسوره باشدء آنچنان که اکنر فلاسفه قاشل 
شده‌اند, بالاخره از طبیعت جسم صادر می‌شود. پس هر حرکتی مستند به طبیعت 
می‌باشد و بر این اساس: طبیعت به عنوان مبدأً فاعلی برای حرکت اجسام؛ معرفی 
شده است. به دیگر سخن: هر حرکتی مبداً میلی دارد که با از خنواضن طبیعت 
جسم است و يا به واسط تأثیر طبیعت دیگری در آن: پدید می‌آید. 

فلاسفة پیشین برای مبداً میل در اجسام متحرک بیاناتی داشته‌اند که در درس 
سی و هشتم به بعضی از آن‌ها اشاره شد. ولی این بیانات مبتنی بر فرضیه‌های 


علوم طبیعی سابق بوده و با نظریات علمی جدید وفق نمی‌دهد. اما به طور کلی 
می‌توان گفت که حرکت اجسام از دو حال حارج نیست: یا مقتضای طبیعت 
موجود متحرک است و در این صورت تا مانعی برای آن پدید نیاید ادامه می‌یابد: 
و یا ذات موجود متحرک اقتضایی برای حرکت ندارد. بلکه در اثر عامل خارجی 
تحقق می‌یابد. و اگر آن عامل خارجی هم ذاتاً اقتضایی نسبت به حرکت نداشته 
باشد. عامل دیگری خواهد داشت و سرانجام به یک عامل مادی منتهی خواهد 
شد که ذاتاً اقتضای حرکت داشته باشد. این عامل قابل انطباق بر چیزی است که 
در فیزیک جدید به نام #انرژی» نامیده می‌شود. و انتقال انرژی به اجسام است که 
موجب حرکت آن‌ها می‌گردد. ولی باید توجه داشت که اعتبار این تطبیق هسم در 
گرو اعتبار نظرية علمی مربوط است:اما ژجود عامل طبیعی که ذاتاً اتتضای 
حرکت داشته باشد» نظریه‌ای است فلسفی که,صحت و سقم نظریات علمی: 
تغیبری در آن پدید نمی‌آورد. 
حرکت وضعی 

تقریباً همذ آنچه دربار؛ حرکت مکانی گفته شد؛ دربار؛ حرکت وضعی هم 
جاری است و اساسا می‌توان حرکت وضعی را به حرکت مکانی با زگرداند؛ زبرا 
هرچند در حرکت وضعی مکان کل جسم تغییری نمی‌یابد» ولی اجزاء جسم 
متحرک تدریجاً جابه‌جا می‌شوند و مثاتٌ جزئی که در سمت راست واقع شده به 
سمت چپ می‌رود یا جزئی که در بالا واقع شده به پایین می‌آید. 

سخن دربار؛ مقوله بودن «وضع» هم نظیر مقوله «آین» است؛ و تقسیم حرکت 
وضعی به ارادی و غیر ارادی هم نظیسر تقسیم حرکت مکانی به این اقسسام 
می‌باشد. 

نکته قابل توجه این است که فلاسفه حرکت دوری را مقعضای طبیعت 
نمی‌دانند. و نظیر آن در فیزیک جدید گفته می‌شود که حرکست در غیر خحسط 
مستقیم. پر ین :تنل یر می‌باشد» و قضاوت نهایی در اين گونه مسائل به عهده 


سا 


اکن تنم کایت دی متیر تن 


علوم تجربی است. 


حرکت کیفی 

سومین مقوله‌ای که حر کت در آن اثبات شده مق له کیت انت که با توجه نه 
انواع آن می‌توان اقسام جزئی‌تری را برای حرکت کیفی در نظر گرفت: مانند 
حرکت در کیف نفسانی؛ و حرکت در کیفیات محسوسه. و حرکت در کیفیسات 
مخصوص به کمیات و حرکت در کیف استعدادی. 

اما حرکت در کیف نفسانی از قطعی‌ترین اقسام حرکت کیفی؛ بلکه یقینی ترین 
نوع حرکت است؛ زیرا با علم حضوری خطاناپذیر درک می‌شود؛ مثلا؛ هر کسی 
در درون خود می‌یابد که نسبت به چپزی با شخصی علاقه و محبت پیدا می‌کند 
و تدریجاً علاقه‌اش شدت می‌یابده یا سبت به چیزی یا کسی کراهست و نفرت 
پیدا می‌کند و تدریجاً کراهتش شدت می‌یابد؛ و یا بر عکس؛ خالت خضب و 
عصبانیت شدیدی پیدا می‌کند و تدریجاً زو به کاهش می‌نهد؛ یا حالت انبسساط و 
شادی شدیدی پیدا می‌کند و تدریجاً از بین می‌رود. این تغیسرات تدریجی از 
دیدگاه فلسفی: حرکت شمرده می‌شود. 

نظیر این حرکات را در کیفیات محسوسه مانند رنگ‌ها می‌توان در نظر 
گرفت. ولی می‌دانيم که حقیقت رنگ و کیفیت شدت و ضعف یافتن آن هنوز 
هم در میان فیزیک‌دانان محل بحث و گفت‌وگو است و از این جهت وجود این 
قسم از حرکت کیفی به اندازة قسم سابق یقینی نخواهد بود. 

قسم سوم از حرکت کیفی» حرکت در آشکال است. چنان که اگر دو سر نخضی 
را که در امتداد خط مستقیم قرار گرفته است تدریجاً به هسم نزدیک کنیم؛ به 
گونه‌ای که به حالت انحنا درآید؛ در اینجا سطح مستوی و خط مستقيم آن (اگر 
دارای خط بالفعلی باشد) تدریجاً به صورت منحنی درمی‌آید. ولی اگر اين تبدیل 
شدن واقعاً تدریجی باشد. تابع حرکت وضعی خود نخ یا حرکت مکانی اجزا آن 


یکی دیگر از مصادیق این نوع از حرکت کیفی را می‌توان تند شدن و کند 
شدن هر حرکتی دانست. از این جهت که کیفیتی مخصوص به کمیت سرعت آذ 
است: چنان که در درس قبلی توضیح داده سل 

قسم چهارم از حرکت کیفی؛ حرکت در کیفیت استعدادی و شدت و ضعف 


یافتن تدریجی آن است. اما در درس چهل و هشتم روشن شد که مفهوم استعداد 
از قبیل مقاهیم انتزاعی است که از کم و زیاد شدن شرایط تحقق یک یدیده انتزاع 
می‌شود. بنابراین در صورتی که تحقق شرایط واقعاً ندریجی باشد. می‌تنوان 
* حرکت در کیف استعدادی را مفهومی منتزع از ند حرکت تلقی کرد؛ چنان که 
اگر فرض شود که تحقق پدیده‌ای تنها منوط به یک شرط باشد و شرط مزبور هم 
واقعاً به صورت تدریجی حاصل گردد؛ می‌توان حرکت در کیف استعدادی را در 
چنین موردی» مفهومی منتزع از حخرکت همان شرط به حساب آورد. 


حرکت کمی 

حرکت در مقول؛ کمیت: يا در کمیت منفصل و عدد فرض می‌شود و یا در 
کمیت متصل و مقدار جسم متحرک. اما عدد علاوه بر اينکه وجود حقیقی ندارد؛ 
تغییر تدریجی هم برای آن معنا ندارد؛ زیرا تغییر در عدد تنها به وسیلة افزایش و 
کاهش واحد یا واحذهایی حاصل می‌شود و اين افزایش و کاهش به صورت 
دفعی پدید می‌آید. هرچند احیاناً متوقف بر مقدمات تدریجی و حرکات مکانی باشد. 

و اما حرکت در کمیت متصل اگر در خط فرض شود تغیّرات آن تابع تغیّرات 
سطح است و تغیّر سطح هم به نوبة خود تابع تغیّر حجم می‌باشد و تاحجم 
چیزی افزایش یا کاهش نیابد مقدار سطوح و خحطوط آن هم افزایش و کاهشی 
نمی‌پابد. 

اما افزايش حجم یا در اثر ضمیمه شدن جسم دیگری حاصل می‌شود؛ و یا در 
اثر انبساط و امتداد اجزاء خود آن. و همچنین کاهش خجم جسم يا در اثر جدا 
شدن بخشی از آن روی می‌دهده و يا در ار فشردگی اجزا موجود در آن. اما 


بخش ششم: ثابت و متغیر ۳۳۷ 


تغیبری که در اثر تجزیه و ترکیب و اتصال و انفضال حاصل می‌شود: معمولا 
تغییری دفعی است» هرچند مقدمات آن تدریجاً تحقق یابد. ولی می‌توان موردی 
را برای تجزیه و ترکیب تدریجی در نظر گرفت به این صورت که مثلاً دو مایعی 
را که هر کدام علی‌الفرض دارای وحدت شخصی حقیقی باشند: تدریجاً روی هم 
بريزیم به طوری که تدریجاً با یکدیگر ممزوج شده به صورت مایع واحد 
شخصی دیگر درآید. اما با توجه به اینکه هر سایعی مرکب از ملکول‌های 
بی‌شماری است؛ اثبات وحدت شخصی برای هر یک از دو مایع مروض؛ و 
همچنین برای مجموع مرکب از آن‌ها بسیار دشوار است. و در حقیقت. این گونه 
تجزیه و ترکیب‌ها: مجموعه‌ای از اتصالات و انفصالات آنی است که به دنبال 
حرکت مکانی اجزاء پدید می‌آید. 

اما افزايش و کاهش حجم جستم در اثر گسترش یا فشردگی اجزاء آن؛ در واقع 
تعییر دیگری از حرکات مکانی و وضعی ملکول‌ها و اتم‌های آن امست؛ مثاك 
هنگامی که آب به جوش می‌آید و تبدیل به بخار می‌شود؛ بر حجم آن افزوده 
می‌گردد: ولی این افزايش حجم. بر حسب آنچه فیزیک‌دانان اثبات کرده‌اند» 
چیزی جز دور شدن ملکول‌های آب از یکدیگر نیست و همچنین تبدیل شدن 
بخار به آب و گاز به مایع هم چیزی جر نزدیک شدن آن‌ها به یکدیگر نمی‌باشد. 

از این روی مصداق روشن حرکت کمّی را رشد گیاهان و جانوران دانسته‌اند 
که هرچند با ضمیمه شدن اجسام دیگری مانند آب و مواد غذایی حاصل 
می‌شوده ولی علی‌الفرض هر کدام دارای صورت نوعية واحدی هستند که مقدار 
آن تدریجاً افزایش می‌پابد. 

اما به نظر می‌رسد که اثبات حرکت کمّی حقیقی در این گونه موارد هم مشکل 
است؛ زیرا بدون شک رشد نباتی در اثر انضمام مواد خارجی است که از خارج با 
حرکت مکانی به درون آن‌ها متقل می‌شود و اتصال و انفصال اجزاء آن‌ها به 
صورت دفعی پدید می‌آید. چنان که دو جسمی که به طرف یکدیگر حرکت 


می‌کنند يا یکی از آن‌ها به سوی دیگری می‌رود: گرچه تدریجاً به همم نزدیک 
می‌شوند. اما اتصال آن‌ها در یک «آن» و بدون فاصله زمانی انجام می‌پذیرد: و بعد 
از آنکه اجزا جدید در جای خود قرار گرفتند» هرچند فعل و انفعالات شیمیایی و 
فیزیولوژیکی آن‌ها تدریجاً انجام می‌گیرد» اما دلیلی وجود ندارد که صورت نوعیة 
درخت یا حیوان هم تدریجاً گسترش یابد تا اینکه جزء جدید را فراگیرده و جای 
چنین احتمالی هست که تبدیل کمیت سابق به کمیت جدید به صورت دفعی و 
از فبیل کون و فساد باشد. نه به صورت تدریجی و از قبیل حرکت در کمیت. 

حاصل آنکه: اثبات حرکت در کمیت به مراتب مشکل‌تر از سایر اقسام حرکت 
می‌باشد و چنین احتمالی وجود دارد که آنچه حرکت در کمیت نامیده می‌شود. 
در واقع مجموعه‌ای از حرکات مکانی و اتصالات و انفصالات آنی با کون و 
فسادهای دفعی باشد. 
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۱ حرکت مکانی؛ محسوس‌ترین انواع حرکت است و فلاسفه مقولة «آیسن» را 
مسافت آن دانسته‌اند؛ ولی باید توجه داشت که مفهوم «آین» مانند دیگر مفاهیم نسبی از 
قبیل مفاهیم ماهوی نیست» همچنین مکان از عوارض تحلیلیة وجود جسم به شمار 
هی زود . 

۲ حرکت مکانی را می‌توان به ارادی و غیر ارادی؛ و حرکت غیر ارادی را به طبیعی 
و قسری تقسیم کرد. ولی فلاسفه فاعل قریب در هم این اقسام را طبیعت دانسته‌اند. 

۳ به طور کلی می‌توان گفت: يا اینکه حرکت یا مقتضای ذات موجود متحرک است 
و با در اثر عامل خارجی پدید می‌اید و ناچار به عاملی منتهی می‌شود که ذاتا اتتضای 
حرکت را داشته باشد: و می‌توان انرژی را مصداق این غامل به حساب آورد. 

6 حرکت وضعی در واقع همان جرکت مکانی اجزاء متحرک و جابه‌جا شدن 
آن‌هاست و از این روی همة احکام حرکت مکانی را خواهد داشت. 

۵ فلاسفه حرکت ذوری را مقتضای طبیعت نمی‌دانند: نیز فیزی>‌دانان حرکت در 
غیر خط مستقیم را برآیند چند یرو می‌شمارند. 

1 حرکت کیفی را می‌توان بر حسب اقسام کیفیت به چهار فسم جزئی؛ تقسیم کرد. 

۷ حرکت در کیف نفسانی قطعی‌ترین انواع حرکت به شمار می‌رود؛ زیرا با علم 
حضوری درک می‌شود. 

۸ حرکت در کیفیات محسوسه نیازمند به براهین تجربی است. 

4 حرکت در شکل‌های هندسی و کیفیت خط و سطح و حجم, تابع حرکت وضعی 
و مکانی اجسام است. 

۰. تند شدن و کند شدن حرکات را می‌توان نوعی حرکت در کیفیت مخصوص به 
کمیت تلقی کرد؛ از این نظر که به کمیت سرعت نسبت داده می‌شود. 

۱ حرکت در کیف استعدادی: حرکتی حقیقی نیست؛ زیرا ها بازاء عینی ندارد. ولی 


در صورتی که منشأً انتزاع آن واقعاً تدریجیالتحقق باشد» می‌توان حرکت در کف 
استعدادی را تعبیری از حصول تدریجی آن به حساب آورد. 

۲ تغیّرات عدد دفعی است و حرکت در آن‌ها معنا ندارد. 

۳ تغیُرات خطوط و سطوح تابع تغیّرات حجم می‌باشد. 

6 اگر تغیر حجم در اثر تجزیه و ترکیب حاصل شود در واقع دفعی خراهد بود؛ 
گرچه به نظر سطحی امری تدریجی تلقی گردد. 

1 اگر تغیّر حجم در اثر گسترش و فشردگی اجزاء و بدون انضمام جزء یا انفکاک 
جزئی حاصل شود منوط به حرکت مکانی اجزاء خواهد بود. 

7. فلاسفه مصداق روشن حرکت کمّی را رشد گیاهان و جانوران دانسته‌اند که بعد 
از حرکت مکانی اجزاء جدید و تحولات کیفی آن‌ها حاصل می‌گردد. اما اثبات اینکه 
صورت نوعبه تدریجاً گسترش کمی مي‌یابد, دز, گرو برهان است. 


پرسش 


۱. نظر فلاسفه را درباره انواغ حرکت بیان کنید. 

۲. بستر و مسافت حرکت مکانی را شرح دهید. 

۳ عامل طبیعی چه نقشی در حرکات ارادی و قسری دارد؟ 

۶ آیا می‌توان همه حرکات را قسری دانست؟ چرا؟ 

۵. نظر فلاسفه و فیزیک‌دانان دربار؛ حرکت دوری چیست؟ 

1 حرکت وضعی و بستر آن را شرح دهید. 

۷ اقسام حرکت کیفی را بیان کنید, 

۸حرکت در کیفیت استعدادی را خگونه می‌توان تفسیر کرد؟ 
4حرکت کمی چیست؟ و چند صورت برای أن تصور می‌شود؟ 

۰. در چه صورت می‌توان رشد گیاهان را حرکت در کمیّت دانست؟ 


/( 
۳ 


۱ 


درس پنجاه و نهم 
حرکت در حو هر 


چم 
شبهه منکران حرکت در جوهر 


دلایل وجود حرکت در جوهر 


مقدمه 

چنان که اشاره شد فلاسفة پیشین, اعم از مشائی و اشسراقی, حرکت را ویده 
اعراض می‌دانسته‌اند و نه تنها حرکت در جوهر را اثبات نمی کرده‌اند. پلکه آن را 
امری محال می‌پنداشته‌اند. از فلاسفه یونان باستان هم کسی را نيافته‌ايم که صریحاً 
حرکت در جوهر را مطرح و آن زا بات کرده باشد. تنها از «هراکلیشوس» 
سخنانی نقل شده که قابل تطبیق بر حرکت جوهریه است؛ و حداکثر به کسانی از 
فلاسفه و متکلمان اسلامی و غیر اسلامی که قائل به آفربنش مستمر و نوبه‌نو 
بوده‌اند نیز می‌توان گرایش به حرکت جوهریه را نسبت داد. امّا کسی که صسریحاً 
این مسئله را عنوان کرد و بر حلاف فیلسوفان به نام جهان, شجاعانه بر اثبات آن؛ 
پای فشرد؛ فیلسوف عظیم اسلامی صدرالمتالهین شیرازی بود. 

سا در اینجا نخست به بیان شبهة منکران حرکت در جوهر و حل آن 
می‌پردازيم, سپس نظرية صدرالمتألهین و دلایلی را که وی برای اثبات آن اقاسه 
کرده است بیان می‌کنيم. 


شبهة منکران حرکت در جوهر 

سخنان کسانی که حرکت در جوهر را محال می‌پنداشته‌اند: بر این محور دور 
می‌زند که یکی از لوازم؛ بلکه مقوّمات هر حرکتی؛ وجود متحرک و به اصطلاح 
موضوع حرکت است. چنان که وقتی می‌گوییم کره زمین به دور خودش و به 
دور خورشید می‌چرخد. یا سیب از سبزی به زردی و سرخی تحول می‌یابد؛ یا 
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نهال درخت و نوزاد حیوان و انسان رشد و نمو می‌کند: در همه این موارد ذات 
ثابتی داریم که صفات و حالات آن ندریجاً دگرگون می‌شود. اما اگر بگوییم خود 
ذات هم باتی ندارد و همان‌گونه که صفات و اعراض آن دگرگون می‌شوند 
جوهر آن هم تحول می‌یابده اين دگرگونی را به چه چیزی نسبت بدهیم؟ و به 
دیگر سخن: حرکت در جوهر: حرکتی بی‌متحرک و صفتی بی‌موصوف خواهد 
بوده و چنین چیزی معقول نیست. 


حل شبهه 

خاستگاه این شبهه» نارسایی تحلیلی است که دربارة حرکت انجام داده‌اند و 
در نتیجه بعضی مانند شیخ اشراق آگاهانه, و بسضی دیگر ناخودآگاه» آن را از 
اعراض خارجیه به شمار آورده‌اند و از این زوی برای آن: موضوع و موصوف 
عینی مستقلی را لازم دانسته‌اند که در جریان حرکت باقی و ثابت باشد, و حرکت 
و دگرگونی به عنوان عرض و صفتی به آن نسبت داده شود. 

اما همچنان که فبلاً روشن شد. حرکت همان سیلان وجود جوهر و عرض 
است» نه عرضی در کنار سایر اعراض. و به دیگر سخن: مفهوم حرکت از قبیل 
مفاهیم ماهوی نیست. بلکه از قبیل معقولات انیة فلسفی است. و به عبارت سوم: 
حرکت از عوارض تحلیلیة وجود است نه از اعراض خارجية موجودات. و چنین 
مفهومی نیاز به موضوع. به معنایی که برای اعراض: اثبات می‌شود؛ ندارد و تنها 
می‌توان منشأًانتزاع آن را که همان وجود سیّال جوهری یا عرضی است؛ موضوع 
آن به شمار اورد. به معنایی که موضوع به عوارض تحلیلیه نسبت داده می‌شوده 
بعنی موضوعی که وجود خارجی آن عین عارض است و انفکاک بین آن‌ها جز 
در ظرف تحلیل ذهن محال است. 

بنابراین هنکامی که می‌گوییم: «جوهری دگرگون می‌شود»: مانند آن است که 
بگوییم: ارنگ سیپ (و نه خود سیب) تغییر می‌یابد» و روشن است که در جریان 
تحول رنه رنگ ثابتی وجود ندارد که تعول به آن تسبت داده شسود. و حشی 
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موضوع مستقلی که به حرکات عرضی سبت داده می‌شود به لحاظ عرض بودن 
. است نه به لحاظ حرکت بودف و از این روی: اگر اعراض مورد حرکست» ساکن 
هنم تباشیتلت"نیازمت به موضوع خواهند بود. چنان که رنگ سیب خواه ثابت باشد 
و خواه در ال تغییر, نیازمند به خود سیب می‌باشد. 

حاصل آنکه: حرکت و ثبات دو وصف تحلیلی برای وجود سیال و ابست 
هستند و چنین اوصافی نیاز به موصوف عینی مستقل از وصف ندارد و همچنان 
کة وصف ثبات عرضی نیست که در حارج عارض موجودی شود: به گونه‌ای که 
صرف نظر از عروض آن متصف به عدم بات باشد» وصف حرکت هسم عرضی 
حارجی نیست که بر وجود خاصی عارض شود به کونه‌ای که صرف نظر از 
عروض آن متصف به ثبات و عدم حرکت باشد. و به تعبیر اصطلاحی عوارض 
تحلیلیه؛ نیازی به موضوع مستقلی ندازند؛ بلکه وجود آن‌هاعین وجود 
معروضشان می‌باشد: 

شایسته است در اینجا به نکت ظریفی اشاره کنیم که بنا بر اصالت وجود باید 
حرکت را به عنوان «عارض تحلیلی» به وجود نسبت داد و نسبت دادن آن به 
ماهیت جوهر یا عرض, نسبتی بالعرض می‌باشد. 


دلایل وجود حرکت در جوهر 

مرحوم صدرالمتآلهین برای اثبات خرکت جوهریه: به سه صورت استدلال 
گرده است: 

نخستین دلیل وی بر حرکت جوهریه از دو مقدمه تشکیل می‌شود: یکی 
آنکه تحولات عرضی معلول طبیعت جوهری آن‌هاست؛ و مقدمد دوم آنکه علت 
طبیعی حرکت باید متحرک باشد. نتیجه آنکه: جوهری که علت برای حرکات 
عرضی به شمار می‌رود باید متحرک باشد. 

اما مقدامة اول, همان اصل معروفی است که در درس قبلی به آن؛ اشاره شد؛ 
یعنی فاعل قریب و بی‌واسطة همة حرکات طبیعت است و هیچ حرکتی را 
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ایا نمی‌توان به فاعل مجرد نسبت داد. 

و اما مقدّمة دوم به این صورت قابل توضیح و تبیین است که اگر علت قریسب 
و بی‌واسطة معلول امر ثابتی باشد نتیجة آن هم اسر ثابتی خواهد بود و برای 
تقریب به ذهن می‌توان از این مثال بهره گرفت که اگر چراغی در مکانی ثابست 
پاش نوری که از آن می‌تابد تا شعاع خاصی را روشن می‌کند؛ اما اگر چراغ 
حرکت کند» روشنایی آن هم تدریجاً گسترش می‌یابد و به پیش می‌رود. پس 
جریان اعراض متحرک که در گسترة زمان پیش می‌روند» نشانه این است که 
علت آن‌ها همراه خود آن‌ها جریان دارد. 

ممکن است سزال شود که اگر طبیعت جوهری ذاتاً متحرک است» پس چرا 
گاهی معلولات آن که همان اعراض باشند اکن و بی‌تحرک هستند؟ و چرا 
نمی‌توان سکون اعراض را دلیل بر سکون طبیعت جوهری دانست؟ 

از این سژال به این صورت می‌توان پاسخ داد که طبیعت جوهری علست تاصة 
حرکت نیست؛ بلکه تأثیر آن متوط به شرایط حاصی است که با فراهم آمدن آن‌ها 
حرکات عرضی هم تحقق می‌بابد» و حرکت؛ فعلی است که نیازمند به فاعل 
طبیعی می‌باشد. هرچند فاعل آن علت تامه برای انجام آن نباشد» بر خلاف 
سکون که امری عدمی (عدم ملکة حرکت) است و نمی‌توان آن را فعلی نیازمند 
به فاعل به حساب آورد. ۱ 

از سوی دیگر» ممکن است سژال شود که قائلان به حرکت جوهریه هم 
ناچارند حرکت در جوهر را به فاعل مجردی نسبت دهند که ثاببت و غیر قابل 
تغیّر و حرکت است پس چرا استناد حرکات عرضی را به جوهر ثابت صحیح 
نمی‌دانند؟ 

پاسخ این است که حرکت جوهریه عين وجود جوهر است و تنها نیازمند به 
فاعل الهی و هستی‌بخش می‌باشد و ایجاد جوهر عیناً همان ایجاد حرکت 
جوهری است. ولی ایجاد جوهر عين ایجاد اعراض و حرکات عرضی نیسست و 


۳:۸ آموزش فلسفه 


به همین جهت است که به طبیعت جوهری نسبت داده می‌شود و فعلی برای آن 
به شمار می‌رود و چنین فعلی است که احتیاج به فاعل طبیی دارد و تغیّر آن 
نشانة تغیّر فاعل می‌باشد. 

اما دربارة این دلیل» اشکال دقیق دیگری را می‌توان مطرح کرد که پاسخ به آن 
به آسانی پاسخ به دو اشکال قبلی نیست. و آن این است که حرکت همچنان که 
خود صدرالمتالهین تبیین فرموده است. - ما بازاه عینی مستفلی از متشاً انش‌اعش 
یعنی وجود سیال جوهری یا عرضی ندارد. پس حرکت چه در جوهر فرض شود 
و چه در عرض, عین وجود آن خواهد بود و علت آن هم همان علت وجود 
جوهر یا عرض می‌باشد. بنابراین چه مانعی دارد که وجود سیّال عرض را 
مستقیماً به فاعل الهی و ماوراء طبیعی"تسبت دهیم و نقش جوهر را در تحقق آن, 
نظیر نقش ماده برای تحقق صورت به,حسابٍ آوریم نه به عنوان علت فاعلی؟ و 
اگر چنین فرضی صحیح باشد. دیگر از زاه فاعلیت جوهر برای اعراض و 
حرکات آن‌ها نمی‌توان برای اثباث حرکت در جوهز استدلال کرد؛ و در واقع؛ 
بازگشت این اشکال به تردید در مقدمة اول است. ولی به هر خال» ایسن دلیل 
دست کم به عنوان یک بیان جدلی برای کسانی که فاعلیست طبیست جوهری را 
برای اعراض و حرکات آن‌ها پذیرفته‌اند نافع خواهد بود. 

۲ دلیل دوم نیز از دو مقدمه تشکیل می‌شود: یکی آنکه اعراض و جود مستقلی 
از موضوعاتشان ندارند. بلکه در وافع از شنون وجود جوهر می‌باشند؛ و مقدمة 
دوم آنکه هر گونه تغیّری که در شئون یک موجودی روی دهد تغیّری برای خود 
آن و نشانه‌ای از تغیُر درونی و ذاتی آن به شمار می‌رود. نتیجه آنکه حرکات 
عرضی؛ نشانه‌هایی از نغیُر وجود جوهری است. 

صدرالمتالهین در توضیح این دلیل می‌گوید: هسر موجود جسمانی؛ وجود 
واحدی دارد که خودبه‌خود متشخص و متعیّن است (چنان که در درس بیست و 
پنجم بیان شد) و اعراض هر موجودی نمودها یا پرتوهایی از وجود آن هستند که 
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می‌توان آن‌ها را «علامات تشخص)؛ آن به شمار آورد و نه علت تشخص آن. 
بنابراین دگر گونی این علامات: نشانة دگر گونی صاحب علامست صی‌باشد: پسس 
حرکت اعراض نشانه‌ای از حرکت وجود جوهری خواهد بود. 

به طبیعت جوهری تکیه نشده؛ بلکه اعراض به عنوان نمودها و شئون وجود 
جرهر معرفی شده‌اند: و این مطلب در مورد کمیت‌های متصل قابل فسول ابا 
زیرا ابعاد و امتدادات موجود جسمانی چیزی جز چهره‌هابی از آن نمی‌باشده 
چنان که در درس چهل و هشتم توضیح داده شد. و می‌توان آن را در سورد 
کیفیت‌های مخصوص به کمیات مانند اشکال هندسی, نیز جاری دانست. اما 
مقولات نسبی چنان که بارها گفته شده مفاهیم انتزاعی است و تنها منشاً انتزاع 
بعضی از آن‌هاء مانند زمان و مکان, را می‌توّان از شئون وجود جوهر به شسمار 
آورد که بازگشت آن‌ها هم به کمیات متصل است. اما کیفیاتی از قبیل کیفیات 
نمودها و جلوه‌هایی از نفس به شمار می‌روند ولی وجود آن‌ها عین وجود نفس 
نیست» بلکه نوعی اتساد (و نه و حدت) میان آن‌ها با نفس برقرار است. و از ایسن 
روی» جریان این دلیل در چنین اعراضی دشوار است. 

۳ سومین دلیل ضدرالمتالهین بر وجود خرکت ذر جوهر دلیلی است کنه از 
شناختن حقیفت زمان به عنوان بُعدی سیال و گذرا از ابعاد موجودات مادی به 
دست می‌آید. شکل منطفی آن این است: 

شر مر حجود ماذدی: زمانمند و دارای تعد زمانی است: و هر موجودی که دارای 
بُعد زمانی باشد. تدریجی‌الوجود می‌باشد. نتیجه آنکه: وجود جوهر مادی؛ 
ندریجی یعنی دارای حرکت خواهد بود. 
که زمان؛ امتدادی است گذرا از موجودات جسمانی؛ نه ظرف مستقلی از آن‌ها 


۳۵۰ آموزش فلسفه 


که در آن گنجانیده شوند» و اگر پدیده‌های سادی دارای چنین امتداد گذرایی 

نبودند. قابل اندازه‌گیری با مقیاس‌های زمانی؛ مانند ساعت و روز و ماه و سال» 
نمی‌بودند؛ چنان که اگر دارای امتدادهای مکانی و مقادیر هندسی نبودند با 
مقیاس‌های طول و سطح و حجم اندازه‌گیری نمی‌شدند؛ و اساسا اندازه گیری 
شدن غر چیزی با مقیاس خاصیی نشانةٌ سنخیّت بین آن‌هاست و از این روی 
هرگز نمی‌توان وزن چیزی را با مقیاس طول: یا بر عکس طول چیزی را با 
مقیاس وزن سنجید و به همین دلیل است که مجردات تام دارای عمر زمانی 
نیستند و نمی‌توان آن‌ها را زماناً مقدم بر حادئه‌ای یا مژخر از آن دانست؛ زیرا 
وجود ابت آن‌ها سنخیتی با امنداد گذرا و نوشوندة زمان ندارد. 

و اما مدمه دوم با اين بیان» قابل توضیح است که زمان؛ امری است گذرا که 
اجزاء بالقوة آن متوالیاً به وجود می‌آیند. تا جزئی نگذرد جزء دیگری از آن تحفق 
نمی یابد؛ در عين حال که مجموع اجزاء بالقوه‌اش وجود واحدی دا د.باتوجه 
به حقیقت زمان؛ به اسانی می‌توان دریافت که هر موجودی که در ذات خودش 
چنین امتدادی را داشته باشد؛ وجودی تدریجی‌الحصول و دارای اجزائی گسترده 
در بستر زمان خواهد داشت و امتداد زمانی آن قابل تقسیم به اجزاء بالقوة متوالی 
خواهد بود که هیچ گاه دو جزء زمانی آن با یکدیگر جمع نمی‌شوند و تا یکی از 
آن‌ها نگذرد و معدوم نشود. جزء دیگری از آن به وجود نمی‌آید. 

با توجه به این دو مقدمه؛ نتیجه گرفته می‌شسود که وجود جوهر جسمانی؛ 
وجودی تدریجی و گذرا و نوشونده است. و همین است معنای حرکت در جوهر. 

صدرالمتألهین در توضیح این دلیل می‌گوید: همچنان که جوهر سادی دارای 
مقادیر هندسی و ابعاد مکانی است» همچنین دارای کمیت متصل دیگری به نام 
زمان است (که بُعد چهارم آن را تشکیل می‌دهد): و همان گونه که امتدادهای 
دفعی‌الحصول آن, اوصاف ذاتی وجودش به شمار می‌روند و وجود منحازی از 
وجود جوهر مادی ندارند. همچنین امتداد تدریجی‌الحصول آن؛ وصفی ذانی و 


بخش ششم: ثابت و متغیر وا 


انفکاک‌ناپذیر برای آن است. و همان‌گونه که هوست شخصی هیچ جوهر 
جسمانی بدون ابعاد هندسی تحقق نمی‌یابد: بدون بُعد زمانی هم تحقق نمی‌پذیرد 
و نمی‌توان هیچ موجود جسمانی را فرض کرد که ثابت و منسلخ از زمان باشسد و 
در نتیجه, نسبت آن به همه زمان‌ها یکسان باشد. پس زمان مقوّم وجود هر جوهر 
جسمانی است و لازسه‌اش ایسن است که وجود هر جوهر جسمانی 
تدریجی‌الحصول باشد و اجزاء بالقوة آن متوالیاً و نوبه‌نو به وجود بيایند. 

این دلیل متفن‌ترین دلایل حرکت جوهریه است و هیچ اشکالی دربارة آن به 
نظر تمی‌رسد: ۱ 


۳۵۳ آموزقن فان 


۱ منکران حرکت در جوهر استدلال کرده‌اند که وجود موضوع ابست برای هر 
حرکتی لازم است؛ ولی برای حرکت در جوهر؛ چنین موضوعی را نسی‌توان در نظر 
گرفت. 

۲ پاسخ این است که موضوع به معنایی که در سورد اعراض به کار می‌رود؛ 
مخصوص وجود عرض می‌باشد و چنین موضوعی برای حرکت لازم نیست؛ زیسرا 
حرکت از قبیل اعراض خارجیه نمی‌باشد. 

۳ حرکت از عوارض تحلیلية «وجود» است و بالعرض به ماهیت جوهر پا اعراضص 
نسیت داده می‌شود. 

۶ نخستین دلیل بر وجود حرکت. در خوهر این است که دگرگونی‌های اعسراض: 
معلول طبیعت جوهری آن‌هاست و فاعل طبیعی این دگرگونی‌ها باید مانند خود آن‌ها 
متغیر باشد. پس طبیعت جوهری که فاعل طبیعی برای حرکات عرضی به شمار می‌رود 
پاید متحرک باشد. 

۵ طبیعت جوهری: علت نامه برای حرکات عرضی نیست و به همین جهت است 
که هميشه همه اعراض در حال دگرگونی نیستند. و اما سکون اعراض, اسری عدمی 
است و نیاز به فاعل نلاز د. 

(حرکت جوهریه؛ عین وجود جوهر است و نیازی به فاعل طبیصی ندارد و فقط 
نیازمند به علت هستی‌بخش می‌باشد بر حلاف حرکات غرضسی که نیازمند به فاعل 
اعراض و حرکات عرضی که عین وجود آن‌هاست می‌باشد و نه به عنوان علت فاعلی: 

۸ دلیل دوم بر وجود حرکت دز جوهر این است که اعراض از ششون وجود جوهر 
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٩‏ این دلیل در مورد عوارض تحلیلیه مانند کمیت‌ها و لوازم آن‌هاء روشن است. اما 
در مورد اعراضس خارجیه. مانند کیفیات نفسانی و کیفیات محسوسه قابل مناقشه 
می‌باشد؛ زیرا نمی‌توان وحدت وجود آن‌ها را با موضوعاتشان اثبات کرد: 

۰ سومین و متقن‌ترین دلیل بر وجود حرکت جوهریه این است که هر موجود 
جسمانی دارای بُعد و امتداد گذرا و اجزا کسترده در بستر زمان است و تا جزء بالقوه‌ای 
از آن معدوم نشود. جزء دیگری به وجود نمی‌آید؛ و همین است معنای حرکت در 
جوهر. 


۲ 


پر سس 


منکران حرکت جوهریه چه دلیلی برای نفی حرکت در جوهر آورده‌اند؟ 

۲ منشا این شبهه چیست؟ و چگونه حل می‌شود؟ 

۲ چه فرقی بین اغراض خارجیه و عوارض تحلیله وجود دارد؟ 

آیا حرکت را می‌توان از عوارض ماهیت جوهری یا عرضی به حساب 
آورد؟ چرا؟ 

۵ دلیل صدرالمتآلهین بر وجود حرکت"جوهریه را بیان کنید. 

1 با فرض فاعلیت جوهر برای حرکنات عرضی. چگونه می‌توان اعراض 
ساکن را تجیه کرد؟ 

آگر لته متفیرنی بامرتنگی راهان ند علین متفر را بیزای: عرکت 
جوهریه می‌توان در نظر گرفت؟ 

۸ اشکال دقیق اين دلیل را بیان کنید. 

دلیل دوم صدرالمتألهین بر وجود خرکت در جوهر را بیان و نقادی کنید. 

۰ متقن‌ترین دلیل حرکت جوهریه را شرح دهید. 


درس شصتم 
دنبالة بحث در حرکت جوهریه 


یادآوری چند نکته 


افتام-حزکت جوّهریه 
رابطة حرکت جوهریّه با قوّه و فعل 
پیوستگی حرکت جوهریه 
پزستگی طولی 
پیوستگی عرضی 


یادآوری جند نکته 


در پیرامون حرکت جوهریه مسائل مهمی طرح می‌شود که در پایان این بخش 
به بررسی آن‌ها می‌پردازيم. اما قبل از پرداختن به آن‌ها چند نکته را یادآور می‌شویم: 

حرکت جوهریه در واقع نو شدن دمادم وجود جوهر است و ربطی به 
حرکات ستارگان و کهکشان‌ها و سحابی‌هنا نبدارد. همچنین حرکات اتم‌هاو 
ملکول‌ها و حرکات ذرات درون اتم به دور هسته. و حتی اگر حرکتی در درون 
هسته هم فرض شود ربطی به حرکت جوهریه نخواهد داشت؛ زیرا همه این‌ها 
حرکت در مکان و اعراض ات و اساناً خرکتجوهریه مسئله‌ای است فلسفی 
و عقلی؛ نه علمی و تجربی. 

۲ اعراضی که ساکن و بی‌حرکت به نظر می‌رسند؛ دارای حرکت نامحسوس 
دائمی هستند؛ زیرا وجود آن‌ها هم در بستر زمان کسترده است و تا یک 3 
زمانی از آن‌ها نابود نشود جزء دیگری پدید نمی‌آید. بنابراین همة جهان مادی 
یک‌سره در حال نابود شدن و پدید آمدن و نو شدن می‌باشد و هیچ موجود ثابت 
و ساکنی در آن یافت نمی‌شود. و به دیگر سخن: وجود سکون» نسبی است و 
سکون مطلقی وجود نخواهد داشت. 

۳ ممکن است یک موجود مادی در زمان واحد دارای حرکات متعددی باشد؛ 
چنان که کر؛ زمین مانند هم جواهر مادی؛ حرکتی جوهری دارد و بر اساس آن 
دائماً وجودش نو می‌شود. و همچنین هم صفات و اعراضش نوبه‌نو به وجود 
می‌آیند. به علاوه؛ هم به دور خودش و هم به دور خورشید سی‌چرخد. و نیز 
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۳ حرکات دیگری دارد که دانشمندان علم هیئت اثبات کرده‌اند. 

موی ستگفن آسسخ بسن به گم جنس نبرک دیگخری دارای:چگ یاقا 
حرکت تَبّمی باشد؛ مثلا موجودات روی زمین, به تبّم ان» حرکاتی دارند» هرچند 
خودشان مستقلاً حرکت نکنند. چنان که خود زمین به تب منظوم؛ شمسی حرکتی 
در کهکشان, و به تبّم کهکشان حرکتی در فضا دارد. بنابراین وحدت متحرک 
هیچ گاه دلیل وحدت حرکت نخواهد بود. هرچند وحدت شخصی حرکت بدون 
وحدت متحرک معنا ندارد. 

4 گاهی حرکات متعدد مستقیماً به متحرک نسبت داده می‌شود. ولی گاهی هم 
حرکتی به واسطا حرکت دیگری عارض متحرک می‌شود و بدون آن امکان تحقق 
ندارد. چنان که حرکت مارپیچی زمبین بنه واسطة حرکت انتقالی آن حاصل 
می‌شوده و در واقع صفتی برای این حرکت می‌باشد. یا حرکت اتومبیل متصف به 
افزایش یا کاهش تدریجی سرعت (شتاب) می‌شود. یا حرکّت جوهری اجسام 
متصف به اشتداد و تکامل می‌گردد. جنین حرکاتی را می‌توان «حرکت بر حرکت» 
ال 

۵ چنان که قبلاً گفته شد مفهوم «سرعت» از نسبت بین زمان و مسافت به 
دست می‌آید؛ و از این روی خود زمان متصف به سرعت نمی‌شود و طبعاً شستاب 
و افزایش يا کاهش سرغت هم دربارة آن مفهومی نخواهد داشت. بنابراین آنچه 
گفته می‌شود که زمان به تندی یا کندی می گذرد و «زمان روان‌شناختی» نامیده 
می‌شود؛ تعبیری مسامحه‌آمیز و مبنی بر کیفیت درک گذشت زمان می‌باشد. نظیر 
این مطلب دربار؛ زمان فیزیکی هم جاری است. 


افسام حرکت جوهریه 

حرکت جوهریه مانند دیگر حرکات؛ خودبه‌عود اقتضای تکامل و اشتداد 
ندارد و دلایل وجود آن هم چیزی بیش از تغیر تدریجی و نوبه‌نو شدن وجود 
جوهر را اثبات نمی کند. از این روی مانند حرکات عرضی می‌توان سه خالت را 


۳۵۸ آموزش فلسفه 


برای آن در نظر گرفت يا آن را به سه قسم تقسیم نمود: 

۱. حرکت یکنواخت. که همه اجزاء بالقو؛ جوهر از نظر کمال و مرتبه وجود 
مساوی پاشند. 

۲ حرکت اشتدادی؛ که هر جزء مفروضی از آن کامل‌تر از جزء سابق باشد. 

۲ حرکت تضعفی یا نزولی, که هر جزء لاحقی ضعیف‌تر و ناقص‌تر از جزء 
سایق باسد. 

و می‌توان حرکت‌های اشتدادی و تضعفی را مرکب از دو حرکت شمرد که 
یکی به واسطه دیگری عارض متحرک می‌شود. و حرکت بی‌واسطه. نمایانگر بقا 
جوهر و حرکت با واسطه, نمابانگر تکامل یا تنزل آن باشد. نظیر حرکت 
شتاب‌دار که افزایش یا کاهش سرعت آن, حرکتی صعودی يا نزولی روی حرکت 
مکانی با حرکت دیگری به شمار می‌رود.و می‌توان حرکتی را که در آغازه شتاب 
عبت و سپس شتاب منفی دارد به صورت خط مستقیمی نمایش داد که از همان 
نقطه آغازش خطی منحنی روی آن رم می‌شود و سپس در نقطه پایانی به آن 
می‌پیوندد و قوس صعودی آن, نمودار شتاب مثبت» و قوس نزولی آن, نمودار 
شتاپ عقی می‌باشاد. 

این تصویر در مورد جوهرهایی که دارای دو صورت متراکب باشند مصداق 
روشن‌تری پیدا می‌کند؛ بدین ترتیب که صورت زیسرین دارای حرکت جوهری 
یکنواختی باشد و مرتب وجود آن تکامل یا تنرلی پیدا نکند؛ ولی صورت فوقانی 
دارای حرکت صعودی يا نزولی باشد. به عنوان مثال: عناصر تشکیل‌دهنده گیاه 
به همان حالت اولیه باقی می‌مانند. اما صورت نباتی تدریجاً تکامل می‌یابد و 
سپس وارد مرحلة ذبول و انحطاط می‌گردد و سرانجام فاسد و ابود می‌شود و آن 
همان نقطة پیوستن قوس نزولی به خط مستقیم می‌باشد. 

اما کسانی که به استناد بعضی از تعریفات حرکت» ضرورت تکاملی بودن آن 
را استنباط کرده‌اند. در مورد حرکت جوهریه هم قائل شده‌اند به اينکه لزوماً 
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اشتدادی و تکاملی است» هرچند خس مانتواند اشتتداد آن را درک کند؛ و 
همچنین حرکات نزولی و تضعفی را حرکائی سالعرض قلمداد کرده‌اند. و در 
درس پنجاه و هفتم اين استنباط مورد نقادی قرار گرفت و ضعف آن روشن 
گردید و دیگر نیازی به تکرار نیست. 


رابطة حرکت جوهریه با قوّه و فعل 

چنان که قبلاً توضیح داده شد. قوه و فعل دو مفهوم انتزاعی است که از نسبت 
بین دو موجود متقدّم و متأخر و بقا موجود سابق یا جزثی از آن در موجود لا 
حق انتزاع می‌شود. اکنون با توجه به اينکه همة موجودات مادی دائماً در حال نو 
شدن و پدید آمدن و نابود شدن هستند, این سزال مطرح می‌شود که چگونه 
می‌توان بقا موجود سابق را تصور کرد و تعریف قوّه و فعل را بر مبداً و منتهای 
حرکت تطبیق نمود؟ 

گاهی به این صورت پاسخ داده می‌شود که هرچند موجود سابق عیناً باقی 
نمی‌ماند, ولی کمال وجودی آن در موجود لا حق محفوظ می‌ماند و نتیجه گرفته 
می‌شود که هر حرکتی تکاملی و اشتدادی میی‌پاشل, 

اما عادو ه بر اينکه نتیجة مذکور با واقعیات عینی وفق نمی دهد اصل پاسخ هم 
مشکل اساسی را حل نمی‌کند؛ زیرا با توجه به معدوم شدن موجود سابق؛ بافی 
با آن کامل‌تر می‌باشد, و بازگشت آن به این است که باقی ماندن چیزی از موجود 
بالفوه در موجود بالفعل لازم نیست. و این معنا با فرض توالی موجودات متعدد 
که هر کدام کامل‌تر از دیگری باشد. و با تفسیر حرکت به «توالی فعلیت‌ها» که در 
حکم «توالی سکونات» است نیز سازگار می‌باشد. 
تعدد بالفعلی ندارند و همگی با وجود واحدی موجود هستند؛ بر خلاف قول به 
توالی سکون‌ها که هر کدام و خود بالفعل خاصی خو اهند داشت. و نیز در صوزرات 


۳۹۰ آموزش فلسفه 


اول. یک وجود سیال تا بی‌نهایت قابل تجزیه می‌باشد, بر عکس صورت دوم که 
مبنی بر وجود اجزاء محدود و تجزیه‌ناپذیر می‌باشد. 

ولی سخن دربار؛ قوه و فعل به عنوان مبداً و منتهای حرکت است که خارج از 
متن حرکت می‌باشد نه دربارة اجزاء بالقوة حرکت. توضیح آنکه: حرکت را بسه 
«خروج و سیر تدریجی از قوه به فعل» تعریف کرده‌اند که قوه مبدأً حرکت و 
فعلیت. منتهای آن به شمار می‌رود. و اما قوه نامیدن جزء سابق حرکت نسبت به 
جز لا حق, اصطلاح خاصی است که به حسب آن؛ بقا چیزی از جز سابق لازم 
شمرده نمی‌شود و در اين صورت. دیگر جایی برای سیر تدریجی از قوه به فصل 
و الا ززمالی بین آتفا باقن مر مالیا 

به نظر می‌رسد که تطبیق تعریف مزبور بر حرکات جوهری بسیار دشوار است 
و تنها در مورد صورت‌های متراکب که صوّرت زیرین قبلاً موجود باشدء می‌توان 
آن را نسبت به تحقق صورت فوقانی که عین حرکت جوهریه می‌باشد بالقوه 
دانست؛ هرچند خودش هم عین حرکت است؛ زیرا بقا جزئی از حرکت آن؛ 
هنگام تحقق یافتن صورت فوقانی کافی است. اما در مورد حرکت جوهری بسیط 
و یکنواخت. نمی‌توان قوه و فعل را به عنوان دو موجود خارج از متن حرکست و 
به عنوان مبداً و منتهای آن اثبات کرد. 

راستی اگر فرض کنیم که تنها جسم بسیطی در عالم وجود داشته باشد و 
همواره با همان مرتبٌ وجودی خحاص خودش در طول زمان باقی بماند و پیوسته 
اجزا بالقوة آن موجود و معدوم گردد. آیا ضرورتی دارد که موجودی قبل یا بعد 
از آن به عنوان مبداً يا متتهای آن وجود داشته باشد؟ 

بنابراین؛ رجحان تعریف «تغیّر تدریجی» برای مطلق حرکت بر سایر تعاریف 
وضوح بیشتری می‌یابد. 


پیوستگی حرکات جوهریه 
در درس بیست و نهم بحشی دربار؛ وحدت جهان, مطرح شد و معانی 
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مختلفی که برای آن تصور می‌شد مورد بررسی قرار گرفتولی اثبات وحدت به 
هیچ کدام از معانی یادشده در گرو اثبات حرکت جوهریه نبود. اما گاهی برای 
اثبات وحدت جهان مادی: به حرکت جوهریه استناد می‌شود: بلکه وحدت جهان 
به عنوان یکی از نتایج قول به حرکت جوهریه قلمداد می‌گردد و چنین گفته 
می‌شود که با اثبات حرکت جوهریه, کل جهان مادی حرکست جوهريه واحدی 
خواهد بود که از هر یک از مقاطع آن ماهیت خاصی انتزاع می‌شود؛ و کشرت 
موجودات مادی مستند به تعداد این ماهیات می‌باشد. 

این مطلب را به این صورت می‌توان تقریب کرد که اعراض و حرکات آن‌ها از 
شئون و نمودهای وجود جوهر هستند» و در وافم وجود آن‌ها طفیلی وجود 
جواهر می‌باشد. اما خود جوهرهای مادی: در حقیقت حرکات جوهریه پیوسته‌ای 
هستند که با توجه به پیوستگی آن‌ها مي‌نوان آن‌ها یا وجود واحدی تلقی کرد و 
بر این اساس می‌توان گفت که کل جهان مادی وجود واحد پیوسته‌ای است. 

ولی پیوستگی حرکات جوهریه را به دو صورت می‌توان در نظر گرفت: یکی 
پیوستگی حرکاتی که در طول زمان متوالیاً به وجود می‌آیند و می‌توان آن را 
«پیوستگی طولی» نامید. و دیگری پیوستگی حرکات هم‌زمان که در کنار هم 
نحقق می‌یابند و می‌توان آن را «پیوستگی عرضی» نام گذاری کرد. از این روی هر 
یک از دو صورت را جداگانه مورد بررسی قرار می‌دهیم: 


پیوستگی طولی 


در مورد پیوستگی طولی موجودات مادی و حرکات جوهرية آن‌ها می‌توان 
گفت: هر موجود مادی خاصی را که در نظر بگيريم» حرکت جوهرية خاصی 
است که در ماده بدید می‌آید؛ مثلا وجود یک گیاه؛ حخرکت جوهریه‌ای است که 
در عناصر تشکیل‌دهندة آن رخ می‌دهد؛ ولی ماده قبلی آن یز به نوبة ود 
حرکت جوهریه‌ای دارد و همچنین هر چه به عقب برگردیم به حرکات جوهرية 
دیگری خواهیم رسید که هیچ گاه میان آن‌ها سکونی فاصله تسده اشت. بنابراین 


می‌توان گفت که پدیده‌های متوالی؛ حرکت جوهرية واحد و دارای مقاطع 
متعددی است که از هر یک از مقاطع آن. ماهیت خاصی انتراع می‌شود. 

اما اين بیان از دو جهت قابل مناقشه است: اولاه چنان نییست که هر یک از 
مقاطع خاص, وجود واحد و حرکت جوهرية واحدی داشته باشد. بلکه ممکن 
است موجودی مرکب از چند صورت متراکب و دارای چند حرکت جوهریه 
باشد؛ چنان که در درس پنجاه و چهارم به اثبات زسید. 

انیا پوستگی دو حرکت جوهريهة متوالی؛ در صورتی به معنای وحدت 
حقیقی آن‌ها می‌باشد که مرز مشخصی میان آن‌ها وجود نداشته باشد؛ در صورتی 
که تبلال موجودات مادی به یکدیگر» چنین نیست و دلیل آن, آثار مختلفی است 
که بر هر یک از آن‌ها مترتب می‌شود؛ مثلاٌ آثار نباتی یعنی نموّ و تولید مثل؛ آثار 
جدیدی است که در ماده پدید می‌آید و اصلا سابقه‌ای در ماده بی‌جان ندارد و از 
هنگامی شروع می‌شود که صورت نباتی در ماده نحقق یابد: و گر چه صورت 
نباتی عین حرکت جوهريه نباتی است. اما دارای سرز معیّنی است که آن را از 
حرکت جوهریه مادة سایق جدا می‌کند: و بةآدیگر سشخن: در امتداد حرکت 
جوهرية ماده, نقطه‌ای رسم می‌شود که مرژ بین جماد و نبات به شمار می‌رود و 
از آن نقطه, حرکت جوهرية جدیدی پدید می‌آید که می‌توان آن را با یک عط 
منحنی نمایش داد که در دو نقطه خط مستقیم زیرین را قطع می‌کند. و بنابراین 
حرکات جوهرية متوالی پاره‌عط‌های پیوسته‌ای هستند که نقاط خاصی آن‌ها را 
از یکدیگر متمایز می‌سازد و هر کدام از آن‌ها ویژگی‌های خاص خود را دارند. 

ولی چون این نقاط به وسیلة خط‌های فوقانی رسم می‌شوند می‌توان خط 
مستقیم زیرین را که در امتداد زمان پیش می‌رود. خط واحدی دانست که نمودار 
وت اتصالی ماده اولیة جهان در طول زمان می‌باشد, و تنها به این معنا می‌توان 
وحدتی را برای جهان مادی اثبات کرد. 
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پیوسنگی عرضی 

و اما دربار؛ پیوستگی عرضی موجودات مادی و حرکات جوهرية آن‌ها 
می‌توان گفت که چون میان اجزاء ماده: عدمی فاصله نشده و خلاً محضی وجود 
ندارد؛ همگی آن‌ها دارای وحدتی اتصالی خواهند بود و چنین موجود واحدی 
حرکت جوهريه واحدی خواهد داشت. 

اما صرف نظر از اينکه در اين بیان پیوستگی حرکات جوهریه از وحدت ماده 
استنتاج شده نه اينکه وحدت جهان از راه وحدت حرکت جوهریه اثبات شود 
اشکال دیگری بر آن وارد است و آن اینکه: وحدت اتصالی ماد جهان, دلیلی بر 
وحدت صورت‌های آن و وحدت حرکات جوهرية آن‌ها نمی‌شود؛ زیرا بدیهی 
است که هر کدام از صورت‌ها دارای مرز مشخص و آار ویژه‌ای است که ربطی 
به اتار ماد مشتر ک ندارد. 

بنابراین پیوستگی عرضی موجودات مادی و حرکات جوهرية آن‌ها هم تنها به 
لحاظ وحدت اتصالی ماد؛ آن‌ها صسحیح ات و چنین وحدت و پیوستگی: 
منافاتی با کثرت صورت‌ها و کون و فساد آن‌ها ندارد. 


۱. حرکت جوهریّه, نوبه‌نو شدن دمادم وجود جوهر است و ربطی به حرکات ائم‌ها 
و اجسام کلان ندارد. 

۲ وجود اعراض ساکن هم نوشونده است و سکن مطلق در اعراض هم یافشت 
نمی‌شود. 

۴ ممکن است موجود واحدی دارای چند حرکت اصلی و تبّحی باشد. و وحدت 
متحرک نشانه وحدت حرکت نیست ولی وحدت حرکست» نشانه وحدت سشحرک 
می‌يأفنق. 

گاهی حرکتی به واسطه حرکت دیگرق به متحرک نسبت داده می‌شود و می‌توان 
آن را «حرکت بر حرکت» نامید. 

۵ گذشت زمان هميشه به یک عنوال آنست:و تند شدن و کند شدن دربارة آن معنا ندارد. 

1 حرکت جوهریه را می‌توان به سه قسم تقسیم کرد: 

الف) حر کت یک‌نواخت و متشابه‌الا جرا 

ب) حرکت تکاملی و اشتدادی. 

ج) حرکت تضقفی و نزولی. 

۷ اشتداد و تضعف را عی‌توان مانند شتاب عثبت و منفی حرکت بر حرکت قلمداد کر د. 

۸ موجوداتی که دارای دو با جند صورت متراکب باشند: جند حخرکت جوهریبه 
خر اهند داشت. 

4 اگر موجودی دارای صورت و حرکت جوهریه‌ای باشد و در زمان بعد: صورت و 
حرکت جوهرية دیگری در آن پدید آید. می‌توأن آن را نسبت به صورت دوم «بالقوه» 
نامید؛ زیرا جزئی از صورت و حرکت جوهرية آن همراه با حرکت دوم باقی می‌ماند. 

۰ حرکت جوهریه در جسم بسیط را نمی‌توان به «خروج تدریجی از فوه به فصل» 
تفسیر کرد و قوه را مبدأء و فعلیت را متتهای آن شمرد؛ زیرا نصی‌توان بقا جزئی از 
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موجود سابق را در آن فرض کرد. بنابراین تعریف مزبور برای خرکت کلیت ندارد. 

۱. اطلاق قوه و فعل بر اجزاء سابق و لا حق حرکت به اصطلاح دیگری است که 
به حسب آن, بقا چیزی از موجود سابق لازم شمرده نسی‌شود و تبدال چنین فوه و 
فعلی. تدریجی و با فاصله زمانی نخواهد بود. 

۲ پیوستگی حرکات جوهریه به دو صورت تصور می‌شود: پیرستگی حرکات 
متوالی در طول زمان, و پیوستگی حرکات هم‌زمان. 

۳ حرکات متوالی هرچند بدون فاصل؛ زسانی تحفق می‌بابند: اما با توجه به 
مرزهاین که آن‌ها را از یکذیگر متمایز می‌سازد: نمی‌نوان آن‌ها را حرکت واحفذی 
قلمداد کرد. 

۶ وحدت اتصالی اجزاء ماده: دلیل وحدت حرکات هم‌زمان آن نمی‌شود؛ زیرا هسر 
بخشی از آن صورت مستقلی دارد که نحرکت, جوهرية خاص ة خودش را خواهد 


داش ۳ 


سم آموزش فلسفه 


ظ 


پر سل 


۱ چرا نمی‌توان حرکت ذرات ائم‌ها را حرکتی در جوهر قلمداد کرد؟ 

۲ آیا می‌توان اعراض را سکونی مطلق تلفی کرد؟ چرا؟ 

۴ بین وحدت حرکت و وحدت متحرک چه نسبتی وجود دارد؟ و ایا هیچ کدام از 
آن‌ها ملازم با دیگری می‌باشد؟ 

حرکت تبّعی چیست؟ 

۵ حرکت بر حرکت را تعریف کنید, 

1 چرا سرعت و شتاب را در زمان نمی‌توان فرض کرد؟ 

۷ اقسام حرکت جوهریه را بیان کنید. 

۸ کدام یک از حرکات جوهریه را می‌توان حرکت بر حرکت دانسه‌نه: 

٩‏ در چه موردی می‌توان دو یا چتد"حرکت جوهریه را اثبات ذر.. 

۰ دلیل کسانی که همه حرکات جوغریه وا تکاملی دائسته‌اند بیان و نقادی کنید. 

۱ آيا می‌توان همة حرکات جوهریه را خروج تدریجی از قوه به فعل دانست: به 
گونه‌ای که قوه و فعل صفت مبدا و منتهای آن‌ها باشند؟ چرا؟ 

۲. نارسایی‌هایی که در تعریف حرکت به «خروج تدریجی از قوه به فعل» را بیان کنید. 

۳. به چه معنی می‌توان هر جزئی از حرکت را نسبت به جزه بعدی «قوه» دانست؟ 
و آیا به حسب آن معنا می‌توان تعریف مزبور را بر همه حرکات تطبیق کرد؟ چرا؟ 

۶ پیرستگی پدیده‌های مادی و حرکات آن‌ها به چند صورت تصور می‌شود؟ 

۵. وحدت جهان مادی را به چه معنا می‌توان پذیرفت؟ 

. چگونه می‌توان وحدت جهان مادی را از حرکت جوهریه استنتاج کرد؟ 

۷. وحدت حرکات متوالی را بیان و نقادی کنید. 

۸. وحدت حرکات همزمان را بیان و نقادی کنید. 


#بخش هفتم * 
خداشنفاسی 


ماهر ۱ اه را 
ی 


و ۱ هت 


۰ 


فطری بودن شناعت خدا 


برهان لمّی و ای 


ید 


مقد مه 

مفهومی که عموم مردم از خدای متعال؛ درک می‌کنند و معنایی که هنگام 
شنیدن واه «خداه یا معادل‌های آن در زبان‌های مختلف می‌فهمند. عبارت است 
از: موجودی که جهان را آفریده است. به دیگر سخن: خدا را به عنوان 
«آفریدگار» می‌شناسند و احیاناً معانن دیگری از قبیل پروردگار و معبود (کسٌی که 
شايستة پرستش است) را موزد توجه قزار می‌دهند. در واقع حدا را به عنوان 
انجام‌دهندة «کار» آفرینش و توابع آن می‌شناسند. 

فلاسفه با توجه به اینکه این گونه هي اقا فعل الهمی و بعضاً از افعسال 
مخلوقان: مانند پرستیدن انتزاع می‌شود. کوشیده‌اند مفهومی را به کار بگیرند که 
حکایت از ذات مقس الهی نماید. بدون اينکه احتیاجی به در نظر گرفتن افال 
و مخلوقات وی داشته باشد و بدین ترتیب, مفهوم اواجب‌الوجود» را بر گزیده‌اند؛ 
یعنی کسی که هستی او ضروری و زوال‌ناپدذیر است. 9 

ولی این مفهوم هم یک مفهوم کلی و ذااًقابل اشتراک و صدق بر مصادیق 
متعدد می‌باشد. از اين روی باید بهترین اسما و کلمات را اسم «الله» دانست که 
اسم خحاص و به اصطلاح «عَلَم شخصی است. و شاید اين آسم شریف نخست 


" #س لزر طرف انبیا و پیشوایان دینی مطرح شده باشد. 


شناخشی که دز نزو محسوسات به وسیله ادر اک حسبی؛ و در غیسر محسوسات: 
تنها از راه علم حضوری, حاصل می‌شود. و هنگامی که موجودی قابل درک 


بخش هفتم: حداشناسی ۳۷ 


حسّی نباشد؛ راه شناختن شخص او منحصر به علم حضوری خواهد بود. و هر 
چند آثبات وجود چنین علمی مربوط به فلسفه است. اما خود این علم از راه 
بحث‌های فلسفی به دست نمی‌آید؛ و آنچه از کاوش‌های عقلی و براهین فلسفی 
حاصل می‌شود. طبعاً مفاهيم کلی عقلی خواهد بود. و از اینجا نکتة گزینش وا 
«واجب‌الوجود» از طرف حکمای الهی روشن می‌شود. 

ما در ضمن درس‌های این بخش. دربارة اينکه اساسا «الله» را تا چه اندازه و به 
چه وسیله می‌توان شناخت: بحثی خواهیم داشت؛ ولی موضوع این بخش را طبق 
سنت فلسفی و کلامی «خدا < واجب‌الوجود» قرار می‌دهیم. 


علم خداشناسی و موضوع َنْ 
حقیقی انسان بدون معرفت الهی ممکن یست؛ زیرا چنان که در جای خودش به 
ثبوت رسیده است؛ کمال حقیقی انسان تنها در سایه قرب الهی تحقق سی‌یابد و 
بدیهی است که تقرب به خدای متعالی بدون معزفت او بعب نخواهد دایت. 

و هرچند اثبات موضوع یک علم از مسائل آن علم به مار نمی‌رود؛ و اگر 
موضوع علمی احتیاج به اثبات داشته باشد علی‌القاعده باید در علسم دیگری که 
تقدم رتبی بر آن دارد به اثبات برسد اما گاهی وجود موضوع علم به عنوان یکی 
از مبادی آن؛ در مقدمه مورد بحث قرار می‌گیرد. و از جمله؛ سنت بر این جاری 
شده که بحث از وجود خدای متعالی در خود علم الهی و معرفةالريوبية انجام 
بگیرد. از این روی با اينکه مبااحث علت و معلول (مخصوصاً درس سی و هفتم)؛ 
ما را از بحث در این زمینه مستغنی می‌سازد؛ در عین حال به بیروی از سنت 
حکمای الهی این مبحث را مستقلاً در آغاز این بخش مطرح می‌کنيم. 

ولی قبل از پرداختن به اشتدلال دو نکته را یادآور می‌شویم: یکی آنکه عده‌ای 
اژ بزرگان فر هو ده‌اند که شناخعت دای متعال امرق فطری و بی‌نیاز اژ استدلالات 
فلسفی است؛ و دیگری آنکه بعضی از فلاسفه تصریح کرده‌اند به اینکه اقامة 


۳۷/۲ آموزش فلسفه 


برهان بر وجود خدای متعالی صحیح نیست . بنابراین لازم است این دو موضوع 
را قبلاً مورد بررسی قرار دهیم. 
نطری بودن شناخت خدا 

واژ؛ «فطری» در موردی به کار می‌رود که چیزی مقتضای «فطرت» یعنی نوع 
آفرینش موجودی باشد و از اين روی امور فطری دارای دو ویژگی هستند: یکی 
آنکه نیازی به تعلیم و تعلم ندارنده دیگری آنکه قابل تغیسر و تبدیل نیستند. 
ویژگی سومی را نیز می‌توان بر آن‌ها افزود و آن اینکه: فطریات هسر نسوعی از 
مو جودات: در همه افر اد آن نوع یافت می‌شود؛ هر حنلد قابل شسفاف و شدت 
باشند. 

اموری که در مورد انسان به نام: «فطری) نامیده می‌شود. به دو دستة کلی قابل 
تقسیم است: یکی شناخت‌هایی که لازمة وجود انسان است؛ و دیگری میل‌ها و 
گرایش‌هایی که مقتضای آفرینش وی می‌باشد. ولی گاهی واه «فطری» در برابسر 
واژ؛ «غریزی» به کار می‌رود و به ویژگی‌های نوغ انسان» اختصاص داده می‌شوده 
بر خحلاف امور غریزی که در حیوانات نیز وجود دارد. 

در مورد خدای متعالی گاهی گفته می‌شود خداشناسی امری فطری است که از 
قسم اول از امور فطری محسوب می‌گردد: و گاهی گفته می‌شود خداجویی و 
خداپرستی مقتضای فطرت اوست؛ که از قبیل قسم دوم به شمار می‌رود؛ و در 
اینجا سخن از شناعت خداست. 

منظور از شناخت فطری خدا یا علم حضوری است که مرتبه‌ای از آن در همه 
انسان‌ها وجود دارد و شاید آیة شریفة «ا لش بریْکم قالوا بلی» اشاره به آن باشد. 
چنان که در درس چهل و نهم گفته شد» لول که دارای مرتبه‌ای اژ تجرد باشد» 


ایکا الهیات شفا: مقالة ۸ ف 4 ر تعلقات: ۳۳۰ ۷ 
۷ رگد سور اغرراف: ی 5 


بخش هفتم: خداشناسی ۳۷ 


مرنبه‌ای از علم حضوری نسبت به علت هستی‌بخش را خواهد داشت: هرچند 
ناآگاهانه یا نیمه‌آگاهانه باشد و در اثر ضعف. قابل تفسیرهای ذهنی نادرست باشد.! 

این علم در اثر تکامل نفس و متمرکز کردن توجه قلب به ساحت قدس الهی 
و به وسیله عبادات و اعمال صالحه تقویت می‌شود و در اولیای خدا به درجه‌ای 
از وضوح می‌رسد که خدا را از هر چیزی روشن‌تر می‌بیند؛ چنان که در دعای 
عرفه آمده است: «ایکون لغیرک من الظهور ما لیس لک حتی یکون هوالمظهر 
لک؟ !0 

و گاهی منظور از شناخت فطری خداء علم حصولی است. شناخت‌های حصولی 
فطری يا از بدیهیات اولیه هستند که به نطرت عقل نسبت داده می‌شوند» و با 
دسته‌ای از بدیهیات ثانویه هستند که در منطق به نام «فطریات» نام گذاری شده‌اند. و 
گاهی په نظریات قریب به بدیهی هم تعمیم داده می‌شود؛ از این نظر که هر کسی با 
عقل خدادادی می‌تواند آن‌ها را درک کند و نبازی به براهین پیچیده فنی ندارد. 

چنان که افراد درس‌نخوانده و تعليم‌ندیده هم می‌توانند با استدلال‌های ساده پی 
به وجود خدای متعال بر ند. 

حاصل آنکه: خداشناسی فطری به معنای علم حضوری به خحدای متعال دارای 
درجاتی است که درجه ازل آن در هم مردم وجود دارد. هرچند مورد آگاهی کامل 
نباشد» و درجات عالیهُ آن مخصوص مژمنان کامل و اولیای حداست و هیچ درجه‌ای 
از آن به وسیلهٌ برهان عقلی و فلسفی حاصل نمی‌شود؛ و اما به معنای علم حصولی 
قریب به بداهت: از راه عقل و استدلال به دست می‌آید و قریب بودن آن به بداهت 
و سهولت استدلال برای آن, به معنای بی‌نیازی از برهان ئیست. ولی اگر کسی ادعا 
کند که علم حصولی به خدای متعال از بدیهیّات یا فطریات منطقی است و ابدا 
احتیاجی به استدلال ندارد: چنین ادعایی قابل اثبات نیست. 


1 ز.کگ: درس سمیزدهم. 


۳۷ آموزش فلسفه 


امکان استدلال برهانی بر وحود خدا 

مطلب دیگری که باید در اینجا مورد بررسی قرار کیرد ایسن است که آیا 
می‌توان برهان عقلی و منطقی بر وجود خحدای متعالی اقامه کرد يا نه؟ در صورت 
اول» سخن بعضی از حکمای بزرگ مانند ابن سینا مبنی بر اينکه اقامة برهان سر 
وجود خدای متعالی صحیح نیست را چگونه می‌توان توجیه کرد؟ و در صورت 
دوم. وجود خدای متعال را چگونه می‌توان اثبات کرد؟ 

پاسخ این است که بدون شک علم حصولی به خدای متعال به وسیلة برهان 
عقلی و فلسقی عمکن آستو همه فلاتقه و تکلمین: و از جنله: غود این نیت 
براهین متعددی برای این مسئله اقامه کرده‌اند. ولی کاهی فلاسفه و منطقیّین واژه 
«برهان» را به «برهان لمّی» اختصاص می‌دهند. پنابراین ممکن است منظور کسانی 
که اقامٌ برهان بر وجود خدای متعال را صحیح ندانسته‌اند این باشد که برهان 
لمّی برای این مطلب وجود ندارد؛ زیرا پرهان لمّی بر چیزی اقامه می‌شود که 
علت معلومی داشته باشد و از راه علم به علت. وجود معلول را اثبات کنند. ولی 
وجود خدای متعال: معلول علتی نیست تا بتوان از راه علم به علت؛ آن را اثبات 
کرد و شاهد این توجیه آن است که در کتاب شفا می‌گوید: دو لا برهان علیه لاه 
لا علَة له.» 

و ممکن است منظور از نفی برهان بر وجود خدای متعال اين باشد که هیچ 
برهانی نمی‌تواند ما را به وجود عینی و شخصی خدای متعال رهنمون شود و 
نهایت چیزی که از براهین به دست می‌آید؛ عناوینی کلی از قبیل «واجب‌الوجود» 
و «علةالعلل» و مانند آن‌هاست. و چنان که در مقدّمةٌ درس یادآور شدیم شناخت 
شخحصی میجر دات: جز از راه علم حضوری امکان ندارد. 

وجه سومی را نیز می‌توان ذکر کرد. و آن این است که مفاد براهینی که برای 
وجود خدای متعال اقامه می‌شود این است که آفربدگان» آفرید گاری دارند» با 


بخش هفتم: خداشناسی ۳۷۵ 


موجودات معلول: علْالمللی دارند؛ با موجودات ممکن الوجود. نیازمند به 
واجب‌الوجود هستند. پس این براهین, بالاصاله محمولاتی را برای مخلوقات 
اثبات می‌کنند. نه اينکه مستقیماً وجود خالق و واجب‌الوجود را اثبات نمایند. ایسن 
توجیه با سخن کسانی سازگارتر است که چنین تعبیر کرده‌اند: «الواجب‌الوجود 
لا پرهان علیه بالذات بل بالعرض). 


برهان لمّی و ائی 

با توجه به توجیه اول. سژالی مطرح می‌شود که اگر برهان لمّی بر وجود 
حدای متعال اقامه ثمی‌شود. پس چگونه بعضی از براهین این مسئله «برهان لمُی» 
تلقی شده است؟ و آیا لمّی نبودن برهان؛ زیانی به اعتبار آن نمی‌زند؟ 

پاسخ وافی و مشروح به اين سژال. نیازمند به تحقیق درباره افسام پرهان است 
که پرداختن به آن, ما را از مفصدی که در این مبحث داریم دور می‌کند. انچه به 
اختصار در اینجا می‌توانیم بگویيم انن است که اگر برهان لمّی را به صورت زیر 
تعریف کنیم؛ نه تنها در ساير مباحث فلسفی, بلکه برای وجود خدای متعال هسم 
می‌توان برهان لمّی اقامه کرد؛ و آن این است؛: 

برهان لمّی برهانی است که حد وسط آن» علت برای اتصاف موضوع نتیجه به 
محمول ان باشد, خواه علت برای خود محمول هم باشد یا نباشد. و خواه علت 
خارجی و حقیقی باشد یا علت تحلیلی و عقلی. 

طبق این تعریف, اگر حد وسط برهان. مفهومی از قبیل امکان و فقر وجودی 
و مانند آن‌ها باشد می‌توان آن را برهان لمّی ثلقی کرد؛ زیرا به قول فلاسفه «علت 
احتیاج معلول به علت. امکان ماهوی یا فقر وجودی است» پس اثبات 
واجب‌الوجود برای ممکنات. به وسیل چیزی انجام گرفته است که به حخسب 
تحلیل عقلی, علت احتیاج آن‌ها به واجب‌الوجود می‌باشد. 


ر.ک: درس سی و دوم: 


۳۷۹ آموزش فلسفه 


حاصل آنکه: هرچند ذات واجب الوجود معلول هیچ علتی نیست. اما اتصاف 
ممکنات به داشتن واجب‌الوجود. معلول امکان ماهوی یا فقر وجودی آن‌هاست و 
چنان که اشاره شد مفاد پراهین این مسئله هم همین است. 

آفا ار کسی فز برهانلشی: فرط کند خه ند زسط باید علت فازجی و 
حقیقی باشد نه تنها در مورد واجب‌الوجود بلکه در بیشتر مسائل فلسفی, چنین 
برهانی یافت نمی‌شود. 

به هر حال؛ براهین فلسفی که بر اساس تلازم عقلی بین حدود برهان اقامه 
می‌شود. خواه برهان لمّی نامیده شود و خواه برهان انی, از ارزش منطقی کافی 
برخوردار است؛ و «انْی» نامیدن آن ضرری به اعتبار و ارزش آن‌ها نمی‌زند. پلکه 
می‌توان گفت که هر برهان لمی» متضمّن یک برهان انی است که کبرای آن را 
«محال بودن انفکاک معلول از علت تامه» تشکیل می‌دهد (دقت شود). 


۱ معنایی که عموم مردم از واژ؛ «خدا» می‌فهمند. صفت فعلی «آفریدگار» است. 

۲ فلاسفه وا «واجب‌الوجوده را از این جهت برگزیده‌اند که دلالت بر ذات مقدس الهسی 
نمایذ: 

۳ له غلّم شخصی است که دلالت بر وجود عینی خدای متعال می‌کند. ولی شسناختن 
معنای حقیقی آعلام شخصی, متوقف بر شناخت عینی مسمی است که راه آن در مورد 
مجردات منحصر به علم حضوری است و چنین علمی از راه براهین فلسفی حاصل نمی‌شود. 

۶ موضوع علم خداشناسی, خدای متعال است و بحث دربار؛ وجود وی از مبادی این 
علم به شمار می‌رود. 

۵ برای فطری بودن شناخت خدا؛ دو معنا را می‌توان در نظر گرفست: یکی شناخت 
حضوری که مرتبه‌ای از آن برای هر انسائی حاصل است؛ و دیگری شناخت حصولی قریب 
به بداهت که با استدلال ساده برای قیمه میت اس 

1 ممکن است منظور کسانی که برهان بر واجب‌الوجود را نفی کرده‌اند. نفی برهسان ی 
باقتد: 

۷ احتمال دیگر این است که منظور ایشان, نفی برهان بر وجود عینی و شخصی حدای 

۸ احتمال سوم این است که منظورشان نفی برهان بالاصاله و بالذات بر وجود خحدای 
متعال باشند. 

٩‏ برهان لمّی را به صورتی می‌توان تعریف کرد که در مورد خحدای متعال هم قابل اقامسه 
باشد و آن این است: برهانی که حد وسط آن علت عینی یا تحلیلی برای اتصاف موضوع به 
محمول باشد. 

۰ ای بودن برهانی که بر اساس تلازم عقلی بین حدود قیاس تشکیل می‌شود (برهان ان 
مطلق)» ضرری به اعتبار آن نمی‌زند, بلکه می‌توان گفت که براهین ی هم متضمن چنین 
برهاتی غنختك: 


۱ معنایی که عموم مردم از واه «خدا» می‌فهمند جیست؟ 

۲ چرا فلاسفه واژ؛ُ «واجب‌لوجوده را انتخاب کرده‌اند؟ 

۳ امتیاز اسم شریف «اللّه» کدام است؟ و چرا این اسم موضوع میاحث فلسفی 
و کلامی دربار؛ٌ خدای متعال قرار نگرفته است؟ 

۵ موضوع علم خداشناسی چیست؟ و کجا اثبات می‌شود؟ 

۵ معنای واز؛ «فطری» و ویژذگی‌های امور فطری را شرح دهید. 

1 فطریات انسان کدام‌اند؟ 

۷ خداشناسی را به چه معنا می‌توان فطری دانست؟ و آيا لازمة فطری بودن 
آن؛ بی‌نیازی از استدلال است؟ ۱ 

۸ نفی برهان از واجب‌الو جود به چة فعنا صحیح است؟ 

٩‏ برهان لمّی به چه معنا درمورد واجب‌الوجود جاری: و به چه معنا جاری نیست؟ 

۰ آیا انی بودن براهین فلسفیء نشانة کم‌اعتباری آن‌هاست؟ چرا؟ 


درس شصت و دوم 
1 


اثبات واجب الوجود 


میل مره 


برهان اول [برهان امکان 


برهان دوم [بر هان شیخ‌الرئیس 
۱ برهان سوم [پرهان صدرالمتألهین 


مقد مه 

دلایلی که برای اثبات وجود خدای متعال: اقامه شده فراوان و دارای اسلوب‌های 
گوناگونی است به طور کلی می‌توان آن‌ها را به سه دسته تقسیم کرد: 

دسته اول؛ دلایلی است که از راه مشاهدة آثار و آبات الهمی در جهان اقامسه 
می‌شود. مانند دلیل نظم و عنایت که اژ راه انسجام و همبستگی و تناسب 
پدیده‌ها: وجود طرح و هدف و تدبیر حکیمانه, کشف و ناظم حکیم و مدبر علیم 
برای جهان اثبات می‌ گردد. این دلایل درعین حال که روشن و دلنشین و 
خرسندکننده است پاسخکوی همه شبهات و وساوش نیست. و در واقع؛ بیشتر 
نقش بیدار کردن فطرت و به آگاهی آوردن معرفت فطری را ایفا می‌کند. 

دستة دوم. دلایلی است که از راه نیازمندی جهان؛ وجود آفریدگار بی‌نیاز را 
اثبات می‌کند: مانند پرهان حدوث که از راه مسبوق بودن پدیده‌ها به عدم و 
نیستیء نیازمندی ذاتی آن‌ها اثبات می‌شود و سپس به کمک ابطال دور و تسلسلء 
آفرینندة بی‌نیازه اثبات می‌گردد. یا برهان حرکت که از راه نیازمندی حرکت به 
محرک و محال بودن تسلسل محرکات تا بی‌نهایت, وجود خدا به عنوان نخستین 
پدیدآورندة حرکت در جهان, اثبات می‌شود يا دلایلی که از راه ابداعی بودن 
نفوس و صور جوهریه و عدم امکان صدور آن‌ها از فاعل‌های طبیعی و سادی؛ 
وجود علت هستی‌بخش و بی‌نیاز اثبات می‌گردد. اين دلایل نیز کمابیش, نیازمند 
به مقدمات حسی و تجربی می‌باشد. 


بخش هفتم. سعل اشتاسیی ۳۸۱ 


می‌شود مانند برهان امکان و برهان صدیفین. این دسته از براهین ویذگی‌های 
خاصی دارند: نخست آنکه نیازی به مقدمات حسی و تجربی ندارند» دوم آنکه 
شبهات و وسارسی که در پیرامون دیگر دلایبل مطرح می‌شود به ایین‌ها راه 
نمی‌یابد و به دیگر سخن, از اعتبار منطقی بیشتری برخوردار است و سوم آنکه 
مقدمات این براهین کمابیش مورد حاجت در دیگر استدلالات نیز همست؛ مثلا 
هنگامی که ناظم و مدبر حکیم یا محدث يا محرک اول اثبات شد باید برای 
بی‌نیازی ذاتی و واجب‌الوجود بودن او از مقدماتی استفاده کرد که در براهین 
دستهُ سوم مورد استفاده قرار می‌گیرند. 

و با این همه ساير دلایل مزیتی دارند که دسته سوم فاقد آن است: و آن 
غبارت است از اینکه براهین دستة سوم تنها موجودی را به عنوان واجب‌الوجود 
اثبات می‌کند و اثبات علم و قدرت و حکمت و حتی جسم نبودن و مغایرت او 
با عالم مادی؛ نیازمند به براهین دیگری است. 

ما در اینجا تنها به ذکر بعضی از براهین دستة سوم بسنده می‌کنيم و نخست به 
اثبات واجب‌الوجود و سپس به بیان صفات وی می‌پردازيم: 
برهان اول 

یکی از براهین معروف فلسفی برای اثبات واجب‌الوجود برهانی است که به 
نام «برهان امکان» پا «برهان امکان و وجوب» امیده می‌شود و از چهار مقدمه 
تشکیل می‌یابد: 

۱ هیچ ممکن‌الوجودی ذاتاً رورت وجرد ندارد: یعنی هنگامی که عفل 
ماهیتش را در نظر می‌گیرد؛ آن را نسبت به وجود و عدم یکسان می‌بیند و صرف 
نظر از وجود علت؛ ضرورتی برای وجود آن نمی‌بیند. 

این مقدمه. بدیهی و بی‌نیاز از اثبات است؛ زیرا محمول آن از تحلیل مفهوم 
موضوع به دست می‌آید و فرض ممکن‌الوجود بودن؛ عیناً فرض نداشتن ضرورت 
وجود است. 


۳۸۲ آموزش فلسفه 


۲ هیچ موجودی بدون وصف ضرورت تحقق نمی‌یابد: یعنی تا هنگامی که 
همه راه‌های عدم به روی آن. مسدود نشود به وجود نمی‌اید. و به قول فلاسفه 
«الشیء ما لم پجب لم یوجدا. به دیگر سخن: مو جود یا ذاتاً واجب‌الوجود است 
و خودبه‌خود ضرورت وجود دارد: و يا ممکن‌الوجود است؛ و چنین موجودی 
تنها در صورتی تحقق می‌یابد که علتی آن را «ایجاب» کند و وجود آن را به سبر 
حد ضرورت برساند. یعنی به گونه‌ای شود که امکان عدم نداشته باشد. این 
مقدفة هم یقیتی و غیر قابل تشکیک است, ۱ 

۳..فنگافنی که وصات فترورت مقتضای ذات مرجردی نبوهه ناجاز از نان ة 
موجود دیگری به آن می‌رسد. یعنی علت تامّه. وجود معلول را «ضروری بالغیرا 
می‌سازد. 

این مقدمه نیز بدیهی و غیر قابل تردید است؛ زیرا هر وصفی از دو حال خارج 
نیست: يا بالذات است و یا بالغین و هنگامی که بالذات نبود نا-" بالغیر خواهد 
بود. پس وصف ضرورت هم که لازمة هر وجودی است. اگر بالذات نباشد» 
اچار در پرتو موجود دیگری حاصل می‌شود که آن را «علت» می‌نامند. 

# دور و تسلسل در علل محال است. اين مقدمه هم یقینی است و در درس 
سی و هفتم بیان گردید. 

با توجه به ایین مقدمات برهان امکان به این صورت. تقریر می‌شود: 
موجودات جهان همگی با وصف ضرورت بالغیر موجود می‌شوند؛ زیرا از یک 
سوی ممکن‌الوجود هستند و ذاتاً وصف ضرورت را ندارند (مقدم؛ اول)» و از 
سوی دیگر: هیچ موجودی بدون وصف ضرورت تحقق نمی‌یابد (مقدم؛ دوم)؛ 
پس اچار دارای ضرورت بالغیر می‌باشند و وجود هر یک از آن‌ها به وسیله علتی 
«ایجاب» می‌شود (مقدّمه سوم). 

اکنون اگر فرض کنیم که وجود آن‌ها به وسیله یکدیگر ضرورت می‌یابد: 
لازمه‌اش دور در علل است و اگر فرض کنیم که سلسلهة علل تا بی‌نهایست پیش 


بخشی تس خداشناسی ۳۸۷۳ 


می‌رود. لازمه‌اش تسلسل در علل است. و هر دوی آن‌ها باطل و محال می‌باشد 
(مقدمة چهارم)» پس ناچار باید بپذيريم که در رأس سلسلهً علت‌ها موجودی 
است که خودبه‌خود ضرورت وجود دارد: یعنی «واجب‌الوجود» است. 

این برهان را به صورت دیگری نیز می‌توان تقریر کرد که نیازی به مقدسة 
چهارم (ابطال دور و تسلسل) نداشته باشد» و آن این است: مجموعة ممکنات به 
هر صورت فرض شود بدون وجود واجب‌الوجود بالذات ضرورتی در آن‌ها 
تحقق نمی‌بابده و در نتیجه؛ هیچ یک از آن‌ها موجود نمی‌شود؛ زیرا هیچ کدام از 
آن‌ها خودبه‌خود دارای ضرورتی نیستند تا دیگری در پرتو آن ضرورت یابد. و 
به دیگر سخن؛ ضرورت وجود در هر ممکن‌الوجودی ضرورت عاریتی است و تا 
ضرورت بالداتی نباشد جابی برای ضروزت‌های عاریتی نخواهد بود. 

نیز می‌توان آن را به صورت فشرده‌ای تقریز کرد که: موجود یا واجب‌الوجود 
بالذات است و يا واجب‌الوجود بالغیر و هر واجب‌الوجود بالغیری ناچار عنتهی 
به والجپ‌الوجوة بالذانت من‌شبود.نل سا بتالغیر تقهنی الن سا بالذانت# پسن 
واجب‌الوجود بالذات ثابت می‌شود. 


برهان دوم 

برهان دوم برهانی است قریب‌المأخذ به برهان اول که از سه مقدمه تشکیل 
می‌یابد: 

۱. موجودات این جهان ممکن‌الوجود هستند و ذاتاً اقتضایی نسبت به وجود 
ندارند؛ زیرا اگر یکی از آن‌ها واجب‌الوجود باشد. مطلوب ابت خواهد بود. 

این مقذمه: نظیر مقشة ازل در برمان سابق است با این فرق ظریف کنه در 
پرهان سابق تکیه پر ضرورت وجود و نفی آن از ممکنات بود؛ و در اینجا تکیه 
بر خود وجود است. 

۲. هر ممکن‌الوجودی برای موجود شدن نیازمند به علتی است که ان رابه 
وجود بیاورد. این مقدمه عبارت دیگری از نیازمندی هر معلولی به علت فاعلی 


۳۸ آموزش فلسفه 


است که در مبحث علت و معلول به اثبات رسید و نظیر مقدمة سوم در برهان 
سابق است با همان فرق که اساره شد. 

۳. دور و تسلسل در علل محال است. این مقدمه عیناً همان مقدمة چهارم در 
برهان سایق است. 

با توجه به اين مقلمات: برهان به ایین صورت تقریر می‌شود: هر یک از 
موجودات این جهان که علی‌الفرض همکن‌الوجود هستند. نیازهند به علت فاعلی 
می‌باشند و محال است که سلسلة علل تا بی‌نهایت پیش رود با رابطة دور میان 
آن‌ها برقرار باشد. پس ناجار سلسلة علل از جهت آغان به علتی منتهی خواهد 
شد که خودش نیازمند به علت نباشد: یعنی واجب‌الوجود باشد. 

این برهان را شیخ‌الرئیس در اشارات به این صورت تفریر کرده است: «موجود 
یا واجب‌الوجود است و يا ممکن‌الزجود اگر واجب‌الوجود باشد. مطلوب ثاببت 
است؛ و اگر ممکنالوجود باشد. باید منتهی به واجب‌الوجود شود تا دور یا 
تسلسل لازم نیاید» و آن را متین‌ترین برهان‌ها دانسته و به نام «برهسان صدیقین) 
نام‌گذاری کرده است. 

امتیاز این تقریر آن است که غلاوه بر اينکه نیازی به بررسی صفات مخلوقات و 
اثبات حدوث و حرکت و دیگر صفات برای آن‌ها نذارد اساسا نیازق:به البانت وجود 
مخلوقات هم ندارد. زیرا مقدمة اول؛ به صورت فرض و تردید بیان شده است. 

به دیگر سخن؛ جریان اين برهان فقط منوط به پذیرفتن اصل وجود عینی 
است که بدیهی و غیر قابل تشکیک می‌باشد و کسی می‌تواند این اصل را نپذیرد 
که بدیهی‌ترین وجدانیات و معلومات حضوری خودش را هم انکار کند و مطلقاً 
وجود هیچ موجودی حتی وجود خودش و فکرش و سخنش را هم نپذیرد! 

اما کسی که اصل وجود عینی را پذیرفت به او گفته می‌شود: وجود عینی» با 
واجب الوجود است و یا ممکن‌الوجود. و فرضص سومی ندارد. در صورت اول؛ 
وجود واجب ابت است و در صورت دوم؛ اچار باید وجود واجب‌الوجود هم 


پخش هفتم: خداشناسی ۳/۸۵ 


پذیرفته شود؛ زیرا ممکن‌الوجود محتاج به علت است و برای اینکه دور و 
تسلسل لازم ناد اد اسلا علت‌ها مجهی به واجبالجود گردد. 

در این دو برهان جنان که ملاحظه می‌شود تکیه بر روی «امکان» موجودات 
است که صفتی عفلی برای ماهیت آن‌ها می‌باشد» و از راه این صفت نیاز آن‌ها به 
واجب‌الوجود اثبات می‌شود و از اين روی می‌توان آن‌ها را به یک معنا «برهان 
لمّی؛ تلقی کرد. چنان که در درس سابق توضیح داده شد. اما محور بحث را 
ماهیت و امکان ماهوی قرار دادن با قول به اصالت وجود چندان تناسبی ندارد. از 
این روی صدرالمتألهین برهان دیگری را اقامه فرموده که مزایبای وب خودش را 
دارد و آن را «برهان صدیقین» نامیده و برهدان شیخ را «شبیه به برهان صدیقین) 
قلمداد کرده است. 


پرهان سوم 

این برهان را صدرالمتألهین پر اساسن اضول حکمت متعالیه که خود وی آن‌ها 
را بیان کرده است اقامه فرموده و آن زا استوارترین براهین و شايستة نام «برهان 
صدیقین» دانسته است. 

این برهان به صورت‌های مختلفی تقریر شدهه؛ ولی به نظر می‌رسد که 
متین‌ترین آن‌ها همان تقریر خود وی می‌باشد و بیان آن از سه مقدمه تشکیل 
می‌باید : 

۱. اصالت وجود و اعتباری بودن ماهیت؛ چنان که در درس بیست و هفتم به 
اثبات رسید. 

۲ مراتب داشتن وجود و تشکیک خاص بین علت و معلول به گونه‌ای که 
وجود معلول» استقلالی از وجود علت هستی‌بخش ندارد." 

۳ ملاک نیاز معلول به علت: همان ربطی بودن و تعلقی بودن وجود آن نسبت 


1 گنه دز سس سی‌آم. 


۳۸3 آموزشن فاتقه 


به علت؛ و به عبارت دیگر: ضعف مرتبهٌ وجود آن است و تا کمترین ضعفی در 
موجودی وجود داشته باشد. بالضروره معلول و نیازمند به موجود عالی‌تری 
خواهد بود و هیچ گونه استقلالی از آن نخواهد داشست ؟ 

با توجه به این مقدمات: می‌توان برهان صدیقین را بر اساس شرت 
صدرالمتألهین به این صورت تقریر کرد: 

مراتب وجود به استثنا عالی‌ترین مرتبه آن که دارای کمال نامتناهی و بی‌نیازی 
و استقلال مطلق می‌باشد؛ عین ربط و وابستگی است. و اگر آن مرتبه اعلی تحقق 
نمی‌داشت. سایر مراتب هم تحقق نمی‌یافت؛ زیرا لازمة فرض تحقق سایر مراتب 
بدون تحقق عالی‌ترین مرتبة وجود. این است که مراتب مزبور مستقل و بی‌نیاز از 
آن باشند. درحالی که حیثبت وجودی. آن‌ها ین ربط و فقر و نیازمندی است. 

این برهان» علاوه بر اینکه از مزایای برهبان شیخ برخحوردار است؛ از چند 
جهت بر آن نیز برتری دارد: 

یکی آنکه در این برهان بر مفاهیم وجودی تکیه شده و از ماهیت و امکان 
مافونی ذکری به مان نيامنه است» و روشنن است کنه-چتنین برهانی .بنا اصسالرت 
وجود مناسب‌تر می‌باشد. 

دوم آنکه نیازی به ابطال دور و تسلسل ندارده بلکه خودش برهانی بر ابطال 
تسلسل در علل فاعلی نیز هست.! 

سوم آنکه به کمک همین برهان نه تنها وحدت. بلکه سایر صفات کمالية 
خدای متعال را نیز می‌توان اثبات کرد چنان که در جای خحودش اشاره خراهد 
شد 


1 ربکا درسن سین و سوع: 
۲ و.گ: درس سی و هفتم. 


بخشص هفتم: عداشناسی ۳/۸۷ 


۱ دلایل وجود خدای متعال زا می‌توان به سة دستة تقسیم. کرد" 

الف) استدلال از آیات الهی و نشانه‌همای علم و قدرت و حکست وی در جهان: 
مانند دلیل‌های نظم و عنایت. 

ب) استدلال از بعضی از صفات مخلوقات بر نیاز آن‌ها به آفریدگان مانند دلیل‌هسای 
حلوت و حرکت. 

ج) استدلال فلسفی خالص مانند برهان امکان و برهان صدیقین. 

۲ دو دسته اول برای اثبات وجوب وجود و بی‌نیازی مطلق الهی. نیازمند به مقدمات 
پراهین دستة سوم می‌باشند. 

۳ برهان امکان از چهار مقدمه تشکیل یافته و تقریر آن این است: 

موجودات جهان ذاتاً ممکنالوجود هستند, ولی چون هیچ موجودی بدون وصفت 
ضرورت و وجوب تحقق نمی‌یابد» دارای وجوب بالغیر می‌باشند و عللی که وجود 
آن‌ها را ایجاب می‌کند باید منتهی به «واجب‌الوجود بالذات» شوند تا دور و تسلسل در 
علل لازم نیاید. 

تقریر دیگر آن این است که مجموعة ممکنات به هر صورتی فرض شوند. دارای 
وجوب بالغیر هستند. پس باید ورای آن‌ها موجودی باشد که وجوب بالذات داشته 
باشد تا در سای او سایر موجودات واجب بالغیر شوند. 

۵. تقریر فشرد؛ این برهان آن است که موجود خارجی یا واجب‌الوجود بالذات است 
و یا واجب‌الوجود بالغیر» و واجب‌الوجودهای بالغیر باید منتهی به واجب‌الوجود بالذات 
شوند» زیرا هر بالغیری محتاج به بالذات است. 

برهان دوم از سه مقدمه تشکیل می‌یابد و تفریر آن این است: موجودات ایین 
جهان چون ممکن‌الوجود هستند نیازمند به علت فاعلی می‌باشند و سلسله علل باید 
منتهی به علتی شود که معلول نباشد تا دور و تسلسل لازم نیاید. 


۷ ابن سینا این برهان را به این صورت تقریر کرده است: موجود يا واجب‌الوجود 
است يا ممکن‌الوجود و وجود ممکن‌الوجود باید منتهی به واجب‌الوجود شود تا دور و 
تسلسل؛ لازم نیاید. 

۸ این تقریر علاوه بر اينکه نیازی به بررسی صفات مخلوقات. مانند حدوت و 
حرکت ندارده نیازی به اثبات وجود مخلوق خاصی هم ندارد؛ زیرا نخسنین مقدمة آن 
به صورت فرض و تردید بیان شده است. 

.٩‏ برهان صدرالمتألهین نیز از سه مقدعه تشکیل می‌یابد و تفریر آن این است: اگر در 
رأس سلسله مراتب وجود. موجود بی‌نیاز و بی‌نهایت کاملی نمی‌بود: سایر مرانسب هم 
تحقق نمی‌یافت؛ زیرا سایر مراتب عین ربط و تعلق هستند و اگر بدون مرتبة اعلای 
وجود تحقق یابند لازمه‌اش این است که غنی و بی‌نیاز از آن باشند. 

۰ مهم‌ترین مزایای این برهان از این قراز ابیت: 

الف) با اصالت وجود مناسب‌تر است؟ زیرا در آن از مفاهیم ماهیت و امکان استفاده 
تشه انتت: 

ب) نیازی به ابطال دور و تسلسل ندارد. 

ج‌( وحدت و سایر صفات کمالية خدای متعالی هم به کمک آن اثبات می‌شود. 


بخخس هفتم: خحد‌اشناسی ۳/۸۹۹ 


پرسش 

۱ اقسام دلایل وجود خدا را بیان کنید و ویژگی هر کدام را شرح دهید. 

۲. مقدمات برهان امکان را بیان کنید. 

۳ این برهان را به چه صورت‌هایی می‌توان نقریر کرد؟ 

مقدمات برهان دوم را بیان کنیك. 

۵ ابن سینا این برهان را چگونه تقریر کرده است؟ 

1 تقریر وی چه امتیازی دارد؟ 

۷ برهان صدیفین طبق تقریر صدرالمتآلهین از چه مقدماتی تشکیل شده و 
تقریر آن چیست؟ 


۸ امتیازات این برهان را شرح دهید: 


و 


معانی تو حند 


توحید در وجوب وجود 
نقی انجزا بالفعل 


نفی اجذا بالقوته 
نفی اجزا تحلیلی__ 


معانی توحید 

توحید و بگانگی خدای متعال. اصطلاحات گوناگونی در فلسفه و کلام و 
عرفان دارد که مهم‌ترین اصطلاحات فلسفی آن عبارت است از: 

۱. توحید در وجوب وجود؛ یعنی هیچ موجودی جز ذات مقدس آلهسی؛ 
واجب‌الو جود بالذات نیست. 

۲ توحید به معنای بساطت و عدم ترکیب که دارای سه معنای فرعی است: 

الف) عدم ترکیب از اجزا بالفعل. 

ب) عدم ترکیب از اجزا بالقوه. 

ج) عدم ترکیپ از ماهیت و وجود. 

۳ توحید به معنای نفی مغایرت صفات با ذات؛ یعنی صفاتی که به حدای 
متعال نسبت داده می‌شود. مانند صفات مادیات. از قبیل اعراضی نیستند که در 
ذات وی تحقق یابند و به اصطلاح «زائد بر ذات» باشند؛ بلکه مصداق آن‌ها همان 
ذات مقدس الهی است و همگی آن‌ها عين یکدیگر و عین ذات می‌باشند. 

توحید در خالقیت و ربوبیت یعنی خدای متعال شریکی در آفریدن و تدبیر 
جهان ندارد. 

۵ توحید در فاعلیت حقیقی, یعنی هر تأثیری که از هر فاعل و مژثری سر 
پز ند» نهایتاً مستند به خدای متعالی است و هیچ فاعلی استقلال در تأثیز ندارد «لا 
مور فی الو جود الا اللْه۷. 


بخس هفتم: مد اشناسی ۳۹۳ 


توحید در وجوب وجود 

حکمای الهی برای اثبات وحدت و یگانگی ذات واجب‌الوجود. دلایلی اقامه 
کرده‌اند که متقن‌ترین آن‌ها برهانی است که با استفاده از برهسان صدیقین (طبق 
تقریر صدرالمتألهین) تشکیل می‌یابد و تقربر آن این است: 

وجود دارای مرتبه‌ای است که کامل‌تر از آن امکان ندارد؛ یعشی دارای کمال 
نی‌نهایت است: و جنین موجودی قابل تعدد نیست و به اصطلاح: دارای اوحدت 
حقَه حقیقیه» می‌باشد, نتیجه آنکه وجود خدای متعال, قابل تعدد نیست. 

مقدمة اول این برهان, در واقع همان نتيجة برهان صدیفین است؛ زیرا از برهان 
مزبور این نتیجه به دست امد که سلسله مراتب وجود باید منتهی به مرتبه‌ای شود 
که عالی‌ترین و کامل‌ترین است و هیچ ضعف و نفصی در آن راه ندارده یعنی 
دارای کمال نامتناهی است. 

و اما مقدمة دوم با اندکی دقت روشن می‌شود؛ زیرا اگر فرض شود که چنین 
موجودی تعدد داشته باشد. لازمه‌اش این است که هر کدام از آن‌ها فاقد کمالات 
عینی دیگری باشد. یعنی کمالات هر یک محدود و متناهی باشد. در صورتی که 
طبق مقدمه اول. کمالات واجب‌الوجود نامتناهی می‌باشد. 

ممکن است توهم شود که لازمة نامتناهی بودن کمالات واجب‌الوجود ایسن 
است که مطلقاً هیچ موجود دیگری تحقق نیابد؛ زیرا تحقق هر موجود دیگری؛ 
به معنای واجد بودن بخشی از کمالات وجودی است. 

جواب این شبهه آن است که کمالات ساير مراتدب که همگی مخلوق 
واجب‌الوجود هستند, شعاعی از کمالات وی می‌باشد و وجود آن‌ها مین چا 
کمالات نامتناهی واجب‌الوجود ندارد. اما اگر واجب‌الوجود دیگری فرض شود؛ 
کمالات وجودی آن‌ها با یکدیگر تزاحم خواهند داشت؛ زیسرا هسر کدام از آن‌ها 
دارای کمالی اصیل و مستقل خواهد بود و هیچ کدام از آن‌ها شعاغ و فرع دیگری 
یحو اهد بود. 


۳۹ آموزش فلسفه 


به دیگر سخن: هنگامی دو کمال عینی با یکدیگر تزاحم پیدا می‌کنند که در 
یک مرتبه از وجود فرض شوند. اما اگر یکی در طول دیگری باشد مزاحمتی با 
یکدیگر نخواهند داشت. بنابراین وجود مخلوقات منافاتی با نامتشاهی بودن 
کمالات خالق ندارد و چنان نیست که وقتی کمالی را به مخلوقی افاضه می‌کند از 
دستش برود و خودش فاقد آن گردد؛ اما فرض وجود دو واجب‌لوجود با 
نامتناهی بودن کمالات آن‌ها منافات دارد. 

و به عبارت سوم: فرض دو کمال عینی مستقل؛ با فرض نامتناهی بودن آن‌ها 
سازگار نیست. اما اگر یکی عین تعلق و ربط و وابستگی به دیگری باشد و شعاع 
و جلوه‌ای از آن به شمار رود؛ منافاتی با نامتناهی بودن دیگری که دارای استقلال 
و غنای مطلق است ندارد. 


نفی اجزاء بالفعل 

اگر فرض شود که ذات مقدس الهی (العیاذ بالله) مرکب از اجزائی است که 
بالفعل وجود دارند. يا اينکه همه اجزای مفروض واجب‌الوجود هستند, و یا اینکه 
دست کم بعضی از آن‌ها ممکن‌الوجودند. اگر همة آن‌ها واجب‌الوجود باشند و 
هیچ کدام نیازی به دیگری نداشته باشند؛ بازگشت این فرض به تعلدد 
واجب‌الوجود است که در بحث قبلی ابطال گردید. و اگر فرض شود که نیازمند 
به یکدیگرند با فرض واجب‌الوجود بودن آن‌ها سازگار نخواهد بوده؛ و اگر فرض 
شود که یکی از آن‌ها بی‌نیاز از دیگران است: واجب‌الو جود همان موجود بی‌نیاز 
خواهد بود و ترکیب مفروض به عنوان ترکیبی از اجزای حقیقی واقعیتی نخواهد 
داشت. زیرا هر مرکب حقیقی نیازمند به اجزایش می‌باشد. 

و اگر فرض شود که بعضی از اجزای آن ممکن‌الوجود باشده ناجار جزهء 
ممکن‌الوجود مفروض معلول خواهد بود. اکنون اگر فرض شود که معلول جزء 
دیگر باشد. معلوم می‌شود که آن دیگری در واقع واجب‌الوجود و دارای وجود 
مستقلی است و فرض ترکیب حقیقی بین آن‌ها نادرست است و اگر فرض شود 


که جزء ممکن‌الوجود. معلول واجب‌الوجود دیگری است. لازمه‌اش تعلاد 
واجب‌الوجود است که بطلان آن ثابت شد. 

پس فرض ترکیب ذات واجب‌الوجود از اجزاء بالفعل» به هیچ وجه فرض 
صحیحی نخواهد بود. 


نفی اجزاء بالقوه و مکان و زمان 

منظور از وجود اجزاء بالقوه برای موجودی این است که بالفعل وجود واحد 
یکپارچه‌ای دارد و هیچ یک از اجزای آن فعلیت و تشخص و مرز معیّنی ندارند. 
ولی عقلاً تجزیه و تفکیک آن‌ها از یکدیگر ممکسن است و هسر وقست چنین 
تجزیه‌ای انجام گیرد. موجود واحد مبدل به چند موجود خواهد شد که هر کدام 
از آن‌ها دارای تشخص و مرز معیّئی خواهد بوّد. اجزاء بالقوه اگر قابل اجتصاع 
باشند. معنایش این است که موجود مرکب از آن‌ها دارای امتدادات مکانی (طول 
و عرض و ضخامت) است. و اگر قابل اجتماع باشند و هر کدام با معدوم شدن 
دیگری به وجود تیا یل معنایش داشتن امتداد زمانی است؛ و هر دو نوع امتداة 
مخصوص به اجسام می‌باشد. چنان که در جای خودش بیان شد.! 

پس نفی اجزاء بالفوه. در واقع نفی جسمیت از خدای متعالی است و لازمة آن 
نقی مکان و زمان نیز می‌باشد. 

و اما دلیل بر نفی اجزاء بالقوه از ذات واجب‌الوجود. این است که همان‌گونه 
که اشاره شد موجودی که دارای اجزا بالقوه باشد» عقلاً قابل تقسیم به چند 
موجسود دیگس و در نتیجه فابسل زوال خواهسد بوده در صورتی که وجود 
واجب‌الوجود ضروری و غیر قابل زوال است. 

دلیل دیگر این است که اجزاء بالقوه در هر موجودی از سنخ همان موجود 
است؛ چنان که اجزاء خحط و سطح و حجم از جنس آن‌ها می‌باششند. اکنون اگر 


۲ ررگ: درس چهل و یکم تا چهل و سوم. 


۳۹۹ آموزشن فل ره 


فرض کنیم که واجب‌الوجود دارای اجزاء بالقوة ممکن‌الوجودی باشد؛ لازسه‌اش 
این است که اجزاء با کل سنخیت نداشته باشند؛ و اگر فرض کنیم که اجزا 
مفروض هم واجب‌الوجود هستند. لازمه‌اش امکان تعدّد واجب‌الوجود است. از 
سوی دیگر لازمه‌اش این است که واجب‌الوجودهایی که در اثر تجزیه و تقسیم 
به وجود می‌آیند فعلاً موجود نباشند» یعنی وجودشان ضروری نباشد, در صورتی 
که وجود واجب‌الوجود ضروری است و در هیچ زمانی امکان عدم ندارد. 


نفی احزاء تحلیلی 

حکمای الهی بیشین مبحثی را تحت عنوان «نفی ماهیست از واجب‌الوجودا 
منعقد کرده و با جند دلیل آن را به اثبات.رسانده‌اند و سپس در مسائل مختلف 
خداشناسی از آن سود جسته‌اند. ساده‌ترین دلیل آن این است که حیثیت ماهیست؛ 
حیثیت عدم ابا از وجود و عدم است و چنین حیئیتی در ذات مقدس الهی راه 
ندارد. به دیگر سخن: ماهیت و امکان توأمان هستند و همان‌گونه که امکان به هیچ 
وجه در ذات الهی راه ندارد, ماهیت هم زاهی به ساحت قدس الهی نخواهد داشت. 

ولی بر اساس اصول حکمت متعالیه این مطلب را می‌توان به صورتی دیگر 
تبیین کرد که نتایج مهم‌تر و درخشان‌تری بر آن مترتب می‌شود؛ و آن ایین است 
که ماهیت اشاتا زو حدود وجودهای محدود انتزاع می‌شود و جنان که قبلاً گفشه 
شد قالبی است مفهومی که بر موجودات محدود منطبق می‌گردد: و چون وجود 
خدای متعال از هر گونه محدودیتی منزه و هیر است؛ هیچ ماهیتی هم از آن 
انتزاع نمی‌شود. 

به دیگر سخن: عقل تلها می‌تواند موجودات محدود را به دو حیثیت ماهیت و 


وجود تحلیل کند «کل ممکن زوح ترکیبی مرکب من ماهية و وجود». اما وجود ۱ 


خدای متعال وجود صیرف است و عقل نمی‌تواند هیچ ماهیتی را به آن نسبت دهد. 
بدین ترئیب» بساطت به معنای دقیق‌تری نیز برای خدای متعالی ثابت می‌شود 
که لازمذ آن؛ نفی هر گونه ثرکیب حتی ترکیب از اجزای تحلیلی عقلی از ساحت 


رد بخخش شفتم: خحدآشناسی ۳۹۷ 


مقدس الهی است. 

از جمله نتایجی که بر بساطت به معنای صرافت و نامتناهی بودن وجود خدای 
متعال مترتب می‌شود» این است که هیچ کمالی را نمی‌توان از خدای متعال سلب 
کرد. و به دیگر سخن: همه صفات کمالیه برای ذات واجب‌الوجود ابت می‌شود؛ 
بدون اينکه اموری زائد بر ذات به شمار روند و در نتیجه توحبد صفاتی نیز 
اثبات می گر دد. 


۳۹۸ آموزش فلسفه 


۱ توحید در فلسفه به معانی زیر به کار می‌رود: 

الف) توحید در وجوب وجود. 

ب) بساطت و عدم ترکیب از اجزاء بالفعل و بالقوه و اجزاء تحلیلی. 

ج) نفی صفات زائد بر ذات. 

د) نفی شریک در خلق و تدبیر. 

هر توحید در فاعلیت حقیقی و افاضة وجود. 

۲. دلیل وحدت واجب‌الوجود این است که وجود الهی بی‌نهایت کامل است و جنین 
وجودی تعل‌دبر دار نیست, 

۳ بی‌نهایت بودن کمالات وجودی خدای متعال مسستلزم نی  :‏ .دار مخلو قات 
نیست؛ زیرا کمالات آن‌ها شعاعی از کمالات الهی است و هیچ استقلالی از خودشان 
ندارند. 

دلیل نفی اجزاء بالفعل از ذات الهی اين است که اگر اجزاء مفسروض مستقل از 
یکدیگر باشند. لازمه‌اش تعدّد واجب است. و اگر نیازمند باشند با وجوب وجود 
منافات دارد, و اگر جزئی از آن ممکن‌الوجود باشد. محتاح به واجب‌الوجود خواهد 
بود. پس اگر فرض شود که معلول جبزء دیگر است؛ همان جزه دیگر در واقم 
واجب‌الوجود خواهد بود نه مرکب مفروضی و اگر معلول واجب‌الوجود دیگری باشده 
لازمه‌اش شرک در وجوب وجود است. 

۵ دلیل نفی اجزاء بالقوه این است که موجودی که دارای اجزاء بالفوه باشد» عقله 
قابل تقسیم به چند موجود دیگر و در نتیجه قابل زوال خواهد بود, در صورتی که 
واجب‌الوجود زوال‌پذیر نیست. 

1 دلیل دیگر آنکه: اگر اجزا بالقوه ممکن الوجود باشند. لازمه‌اش این است که اجزا 
با کل سنخیتی نداشته باشند» و اگر واجب الوجود باشند. لازمه‌اش امکان تعدّد واجب و 


بخش هفتم: خداشناسی ۳۹۹ 


نیز امکان معدوم بودن آن‌ها قبل از تفسیم است. 

۷ ماهیت با امکان مساوق است و از این روی واجب‌اله جود ماهیتی نخواهد داشت. 

۸ ماهیت از حدود وجود انتزاع می‌شود و چون وجود واجب نامحدود است؛ هیچ 
ماهیتی از ان انتزاع نمی‌شود. 

چون وجود واجب: ضرف و نامتناهی است» فاقد هیچ کمالی نخواهد بود. 

۰ چون وجود واجب: بسیط و از هر گونه ترکیبی مبری است؛ صفات او هم زاند 
بر ذاتش نخواهند بود. 


۱. معانی اصطلاحی توحید را بیان کنید. 

۲. دلیل توحید در وجوب وجود را شرح دهید. 

۳ چرا وجود مخلوقات منافاتی با نامتناهی بودن وجود خدای متعال ندارد؟ 
؟ دلیل نفی اجزاء بالفعل از ذات الهی چیست؟ 

۵ دلیل نفی اجزاء بالقوه را از ذات الهی بیان کنید. 

1 چه دلیلی بر نفی مکان و زمان از خدای متعال می‌توان اقامه کرد؟ 

۷ دلایل نفی ماهیت از واجب‌الوجود را بیان کنید. 

۸ معنای صرافت وجود الهی چیست؟ و چه نتایجی بر آن مترتب می‌شود؟ 


درس شصت و چهارم 
توحید افعالی 


توحید در خالقیت و ربوبیّت 


توحید در افاضة وجود 


نق .ر ان 


مش مه 


در درس گذشته؛ توحید به معنای نفی شریک در وجوب وجود؛ و نیز به 
معنای نفی کثرت در درون ذات را بیان کردیم و ضمناً اشاره‌ای به نفی مخایرت 
صفات با ذات الهی نمودیم و توضیح آن در بحث صفات الهی خواهد آمد. اما 
شرکی که در میان طوایف مختلف مشرکان شایع بوده و هست شرک در خالقیت 
واجب‌الوجود یگانه, تنها یک یا چند مخلوق را آفرید و دیگر نقشی در آفرینش 
سایر مخلوقات و تدبیر امور آن‌ها ندارد و این اسور به وسیلهُ کسانی انجام 


خالقیت و ربوبیت جداگانه مورد بحث قرار گیرد. 
توحید در خالقیت و ربوبیت 

فلاسفة پیشین برای اثبات توحید در خالقیّت و نفی شریک برای خدای 
متعال در آفربنش و ادار؛ٌ جهان, به ان صورت استدلال می‌کرده‌اند که: آفرینش» 


منحصر به آفرینش مستقیم و بی‌واسطه نیست و خدایی که نخستین مخلوق را 
مستقیماً و بی‌واسطه می‌آفریند؛ افعال و مخلوقات او را همم با وساطت وی 


می‌آفریند. و اگر صدها واسطه هم در کار باشد باز هم همگی آن‌ها مخلوق با 
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واسطة خدای متعال به شمار می‌روند: و به تعبیر فلسفی: علت علت هم علت 
است و معلول معلول هم معلول. و در واقع. با اضافه کردن همین مقدمه به 
بسراهین اثبات واجب‌الوجود معلولیت همه جهان را نسبت به وی اثبات 
می کر ده‌اند. 

اما بر اساس اصول حکمت متعالیه و مخصوصاً با توجه به اصل تعلفی بودن 
وجود معلول و عدم استقلال آن نسبت به علت هستی‌بخش, این مطلب تبیین 
روشن‌تر و استوارتری یافت و حاصل آن اين است که: هرچند هر علتی نسبت 
به معلول خودش از نوعی استقلال نسبی برخوردار است؛ اما همگی علت‌ها و 
معلول‌ها نسبت به خدای متعال عین فقر و وابستگی و نیاز هستند و هیچ گونه 
استقلالی ندارند. از این روی خالقیت.خقیفی و استقلالی؛ منحصر به خدای متعال 
است و همه موجودات در همه شنون خودشان و در همه احوال و ازمنه: نیازمند 
به وی می‌باشند و محال است که موجودی در یکی از شنون هستی‌اش بی‌نیاز از 
وی گردد و بتواند مستقلاً کاری را انجام دهد. 

و این؛ یکی از درخشان‌ترین و ارزشمندترین دستاوردهای فلسفة اسلامی 
است که به برکت انديشة تابناک صدرالمتألهین به جهان فلسفه ارائه گر دید. 

همچنین فلاسفه براهین دیگری را برای توحید در خالفیت و رپوبیت اقامه 
کرده‌اند که مبتنی بر مقدمات نظری متعددی است و برای جله‌گیری از اطاله 
سخنء از ذکر و بررسی آن‌ها صرف نظر می‌شود و تنها به برهانی که در قرآن 
کریم به آن اشاره شده: (لو کان فیهما آلهة الا اللّه لفسد‌تا) بسنده می‌کنيم. 

این برهان به چند صورت تقریر شده است و ذیلاً تقریری را که روشن‌تر و 
به مفاد آیه نزدیک‌تر به نظر می‌رسد می‌آوریم: 

این تقریر از دو مقدمه. تشکیل می‌شود: 

۱. وجود هر معلولی وابسته به علت خودش می‌باشد و به دیگر سخن: هر 
معلولی وجود خودش را با همه شنون و متعلقاتش از علت هستی‌بخش خودش 


دریافت می‌دارد و اگر احتیاج به شروط و معداتی هم داشته پاسل: سی‌بایست 


وجود آن‌ها هم مستند به علت هستی‌بخش خودش باشد. بنابراین اگر دو یا چند 
علت هستی‌بخش در عرض هم فرض شوند» معلول هر یک از آن‌ها وابسته به 
علت خودش می‌باشد و هیچ گونه وابستگی به علت دیگر با ععلول‌های آن 
نخواهد داشت و بدین ترتیب ارتباط و وابستگی میان معلول‌های آن‌ها به وجود 
تخواهد آمد. 

۲ نظام اين جهان مشهود (آسمان‌ها و زمین و پدیده‌های آن‌ها) نظام واحدی 
است که در آن پدیده‌های هم‌زمان و ناهم‌زمان با یکدیگر ارتباط و وابستگی 
دارند. اما ارتباط پدیده‌های هم‌زمان همان تأثیر و تأثرات علّی و معلولی گوناگون 
در میان آن‌هاست که موجب تغییرات و دگزگونی‌هایی در آن‌ها می‌شود و به هیچ 
وجه قابل انکار نیست. و اما ارتباط بین پدیده‌های گذشته و حال و آینده به این 
صورت است که پدیده‌های گذشته, زمينة پسدایش پدیده‌های کنونی را فراهم 
آورده‌اند. و پدیده‌های کنونی هم به نوبة خود زمينة پیدایش پدیده‌های آینده را 
فراهم می‌سازند. و اگر روابط علی و اعدادی از میان پدیده‌های جهان برداشته 
شود جهانی باقی نخواهد ماند و هیچ پدید؛ دیگری هم به وجود نخواهد امد. 
چنان که اگر ارتباط وجود انسان با هوا و نور و آب و مواد غذایی بریده شود 
دیگر نمی‌تواند به وجود خود ادامه دهد و زمینذ پیدایش انسان دیگر یا پدیدة 
دیگری را فراهم ساز ۵. 

با ضمیمه کردن این دو مقدمه نتیجه گرفته می‌شود که نظام این جهان که 
شامل مجموعه پدیده‌های بی‌شمار گذشته و حال و آینده استه آفربده پبک 
آفریدگار می‌باشد و تحت تدبیر حکیمانٌ یک پروردگار اداره می‌گردد؛ زیسرا اگسر 
یک يا چند آفریدگار دیگری می‌بود ارتباطی میان آفریدگان به وجود نمی‌آمد و 
نظام واحدی بر آن‌ها حکم‌فرما نمی‌شد بلکه هر آفریده‌ای از طرف آفریدگار 
خودش به وجود می‌آمد و به کمک دیگر آفریدگان همان آفریدگار پرورش 
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می‌یافت: و در نتیجه نظام‌های متعدد و مستقلی به وجود می‌آمد و ارتباط و 
پیوندی بین آن‌ها برقرار نمی‌شد؛ در صورتی که نظام موجود در جهان نظام 
واحد هم‌پسته‌ای است و پیوند بین پدیده‌های آنْ مشهود است: 

در پایسان باید ایسن نکته را خاطرنشان کنسیم که خالقیست و ربوست؛ 
انفکاک‌ناپذیرند و پرورش و تدبیر و ادارة امور یک موجود؛ جدای از آفرپنش او 
و آفریدگان مورد نیاز او نیست؛ مثلاٌ روزی دادن به انسان؛ چیزی جدای از 
آفریدن دستگاه گوارش برای او و آفریدن سواد خوراکی در محیط زندگی او 
نیست. و به دیگر سخن: این گونه مفاهیم از روابط آفریدگان با یکدیگر انشزاع 
می‌شود و مصداقی منحاز از افرینش ان‌ها ندارد. بنابراین با اثبات توحید در 
خالقیت. توحید در تدبیر امور و سایر شئون ربوبیت نیز ثابت می‌گردد. 
توحید در افاضة وجود 

همچنین معنای دیگر توحید. انحصار تأثیر استقلالی و افاضهة وجود به ذات 
مقدس الهی است که شواهد فراواتی در اآینات و روایات دارد و با توجه به 
برهانی که بر اساس اصول حکمت متعالیه برای توحید در خالقیست و ربوبست 
اقامه شد. به خوبی اثبات می‌گردد. ولی در این زمینه کزاندیشی‌هایی وجود دارد 
که باید به آن‌ها توجه کرد و از سقوط در دره‌های افراط و تفریط پرهیز نمود. 

از یک سوی گروهی از متکلمین (اشاعره) به استناد طواهر دسته‌ای از یات و 
روایات؛ به کلی سلب تأثیر از علل متوسطه نموده و اساسا منکر علیت و تأثیر برای 
آن‌ها شده‌اند و خدای متعال را فاعل بی‌واسطه برای هر پدیده‌ای قلمداد کرده‌اند و 
معتقد شده‌اند که عادت الهی بر این جاری شده که در شرایط خاصی پدیده معیّنی را 
به وجود بیاورد وگرنه اسباب و شرایط. هیچ تأثیری در پیدایش آن ندارند. 

و از سوی دبگر گروه دیگری از متکلمین (معتزله) به نوعی استقلال در تأثین 
به خصوص در مورد فاعل‌های اختیاری, قائل شده‌اند و استناد افنعال اختیاری 
انسان را به خدای متعال صحیح ندانسته‌اند؛ و این یکی از اصلی‌تسرین اختلاضات 
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بین اپن دو مکتب است. 

اما فلاسفه؛ هرچند استناد با واسطةٌ همة پدیده‌ها حتی افعال اختیاری انسان را 
به حدای متعال صحیح می‌دانستند: اما این استناد را تنها بر اساس علهالعلل بودن 
واجب‌الوجود توجیه می‌کردند» تا اینکه صدرالمتألهین تبیین صحیحی از رابطة 
علیت به دست داد و ثابت کرد که علل متوسطه جون خودشان معلول دای 
متعالی هستند» هیچ گونه استقلالی ندارند و اساسا افاضة وجود به معنای دقیسق 
کلمة؛ مختضی یه شندای فتعال من‌باشد و سایر علت‌هضا به منزله فجازی فیض 
وجود هستند که با اختلاف مراتبی که دارند» نقش وسایط را بین سرچشمه اصلی 
وجود و دیگر مخلوقات ایفا می‌کنند. بنابراین معنای عبارت معروف «لا مژتر فی 
الوجود الا اللْه» این خواهد بود که تأثیر استقلالی و افاضة وجود مخصوص به 
خدای متعال است» و این حقیقتی اقا که در لسان آیات و روایات به صورت 
منوط بودن همه جیز حتی افعال اختیاری انسان به اذن و سشیت و اراده و تقدیر 
و قضای الهی بیان شده است. و در واقع این امور: نشان‌دهند؛ مراحل مختلفی 
است که عقل برای استناد پدیده‌ها به ذات مقدس الهی در نظر می‌گیرد» و از بسک 
نظر می‌توان این بیانات را از قبیل تدریج در تعلیم تلقی کرد؛ زیرا فهمیدن معنای 
دقیق توحید افعالی برای کسانی که ورزیدگی کافی در مسائل عقلی ندارند مسر 
نیست و بهترین راه تعلیم آن این است که در چند مرحله انجام گیرد. 


یکی از شبهاتی که موجب این شده است که معتزله استناد افعال اختیاری 
انسان را به خدای متعال نفی کنند» اين است که گمان کرده‌اند در غیر ایسن 
صورت باید ملتزم به مجبور بودن انسان در مطلق افعالش بشویم. و این فرضص 
علاوه بر اينکه حلاف وجدان و بداهت است؛ جایی برای تکلیف و هدایت و 
پاداش و کیفر بافی نمی گذارد و هم آن‌ها محتوای خودشان را از دست خواهند 
داد. و بدین ترئیب» مسئله جبر و تفویض در کلام اسلامی مطرح شده و 
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بحث‌های فراوانی از طرفین دربار؛ آن انجام گرفته که بررسی همه آن‌ها نیازمند 
به کتاپ مستقلی است؛ و در اینجا در حدی که با مسئلة مورد بحث ارتباط پیدا 
می‌کند به آن می‌پردازيم. 

شبهه بادشده را به این صورت می‌توان تفریر کرد: هر فصل اختیاری» فاعلی 
دارد که با اراده و اختیار خودش آن را انجام می‌دهد و محال است که فعل واحد 
از دو فاعل سر بزند و مستند به اراد هر دو باشد. اکنون اگر افعال انسان را 
مستند به اراده و اختیار خودش بدانیم: جایی برای استناد آن‌ها به خدای متعال 
باقی نمی‌ماند. مگر از این نظر که خدا آفرینند؛ انسان است و اگر او را نیافریده 
بود و نیروی اراده و اختیار را به او نداده بود. افعال اختیاری وی هم تحقق 
نمی‌یافت. ولی اگر آن‌ها را مستند به ارادة الهی بدانیم. باید استناد آن‌ها را به اراد 
انسان» نفی کنیم و انسان را تنها موضسوعی ببی‌اختیار برای تحقق افعال الهی 
بشماریم. و این همان جبر باطل و غیر قابل قبول است. 

پاسخ این است که استناد فعل واحد به اراد دو فاعل در صورتی محال است 
که هر دو فاعل در عرض یکدیگر مزثر در انجام آن فرض شوند و به اصطلاح؛ 
فاعل جانشینی باشند» اما اگر دو فاعل در طول یکدیگر باشند استناد فعل به هر 
دوی آن‌ها اشکالی ندارد. استناد به دو فاعل طولی تنها به این معنا نیست که اصل 
وجود فاعل بی‌واسطه. مستند به فاعل با واسطه است؛ بلکه علاوه بر این تمام 
شئون وجود او هم مستند به فاعل هستی‌بخش می‌باشد و حتی در انجام کارهای 
اختیاری‌اش هم بی‌نیاز از او نمی‌باشد و دمادم. وجود و همه شئون وجودش را از 
او دریافت می‌دارد» و این است معنای صحیح «لا جبر و لا تفویض: بل امر بین 
الامرین». و چنان که قبلاً پادآور شدیم فهم صحیح این معنا در سای درک صحیح 
رابطة علیت و تعلقی بودن وجود معلول میسر می‌شود که ابتکار تبیین آن از 
افتخارات صدرالمتألهین به شمار می‌رود. 


۱. فلاسفة پیشین برای اثبات توحید در خالقیت و ربوسّت. به این صورت استدلال 
کرده‌اند که خدای متعال علت بی‌واسطه برای نخستین معلول. و علت با واسطه برای 
سایر مخلوقات است و علت با واسطه هم علت به شمار سی‌رود: پس خدای متصال 
آفریدگار همة جهان می‌باشد که بعضی را بی‌واسطه و بعضی را با واسطه آفریده است. 


۲. دلیل دوم اين است که هیچ علتی به جز خدای متعال استقلال در وجود و ایجاد 
ندارد؛ پس خالقیت حقیقی و استقلالی مخصوص اوست. 

۳ دلیل سوم این است که نظام این جهان که.شامل بدیده‌های بی‌شمار گذشته و 
حال و آینده می‌شود. نظام واحد هم‌بسته‌ای است. و اگر جهان دارای چند آفریدگار 
می‌بود: نظام‌های متعدد و مستقلی می‌داشت و مخلوفات یکی از خحدایان: نیازی به 
دای دیگر و آفریدگار او نمی‌داشت, 

ربوبیت و تدبیر آفریدگان؛ از روابط آن‌ها با یکدیگر انسزاع می‌شود و مصداقی 
منحاز از وجود آن‌ها ندارد. از اين رری با آثبات توحید در خالقیت؛ توحید در ربوبیست 
و تدبیر جهان هم ثابت می‌شود. 

۵. اشاعره رابطهٌ علیت بین مخلوقات را انکار کرده. همگی آن‌ها را بی‌واسطه مستند 
به حدای متعال انگاشته‌اند: و معتزله نوعی استقلال بسرای ساير فاغل‌ها: به ویژه 
فاعل‌های اختیاری قائل شده‌اند و استناد افعال اختیاری انسان به دای متصال را نفی 
کر ده‌اند, 

٩‏ فلاسفة پیشین استناد پدیده‌ها و از جمله افعال اختیاری انسان را به دای متصال 
به عنوان علهةالعلل: اثبات می کر ده‌اند. 

۷ با توجه به تعلْقی بودن وجود معلول؛ توحید افعالی تبیین روشن‌تر و صحیح‌تری 
می‌بابد و افعال اختباری انسان هم از این نظر مستند به خحدای متعال خواهند بود که 
افاضة وجود و تأثیر استقلالی مخصوص اوست: 
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۸ بیاناتی که در کتاب و سنت مبنی بر استناد همذ پدیده‌ها و از جمله افعال اختیاری 
انسان به آذن و مشیت و اراده و تقدیر و قضای الهی وارد شده ناظر به مراحل مختلفی 
است که عقل برای استناد پدیده‌ها به خحدای متعال در نظر می‌گیرد و دي‌صین حال 
می‌توان آن‌ها را تعلیم مرحله به مرحله برای توحید افعالی تلقی کرد. * 

٩‏ شبهه قائلان به تفویض این است که هسر فعل اختیاری مستند به اراد فاعل 
واحدی است و اگر افعال انسان مستند به اراد؛ الهی باشد؛ نمی‌توان آن‌ها را مستند به 
اراد انسان دانست؛ و لازمه‌اش جبر باطل و غیر قابل قبول است. 

۰ پاسخ این است که استناد یک فعل به دو اراده در صورتی محال است که تأثیر 
اراده‌ها در عرض هم فرض شود اما با توجه به اینکه انسان مانند دیگر مخلوقات 
استقلالی در وجود و شون وجودش ندارد» افعال مستند به اراد؛ ار هسم در مرتية 
بالاتری مستند به ارادة الهی می‌باشد. 


فرفنهن 

۱ چرا اثبات توحید در وجوب وجوده برای اثبات توحید در خالقیست و 
ربوبیت؛ کافی نیست؟ 

۲. دلایل توحید در خالقیت را بیان کنید. 

۳ توحید در ربوبیت چگونه اثبات می‌شود؟ 

نظر اشاعره و معترله زا دزبارة توحید افعالی بیان کتید. 

۵ فلاسفه توحید افعالی را چگونه تبیین کرده‌اند؟ 

1 توحید افعالی در متون دینی جگونه بیان شده است؟ 

۷ شبهه معتزله در مورد استناد افعال اختباری انسان به خدای متعال را بیان کنید. 


۸ پاسخ صحیح این شبهه چیست؟ 


درس شضت و پخم 
صفات الهی 


هنال هید 


حل‌ود شناخعت خدا 
صفات ثبوتیّه و سلبیّه 


مقد مه 

دربارة حد توانایی انسان بر شناخحت خدای متعال و صفاتی که می‌توان به ذاث 
الهی نسبت داد. گرایش‌های مختلفی وجود دارد که بعضی در طرف افراط و 
برخحی در طرف تفریط قرار می‌گیرد؛ مثلا. بصضی به استناد پاره‌ای از آیات و 
روایات متشابه: صفات و افعال موجودات مادی. مانند غم و شادی و رفتن و 
آمدن و نغستن و برخاستن را نیز ابه ای معا نسبت داده‌اند که امطاهعا 
امجسمه- قائلان به صفات جسمالی» و «امشیهه< تشیبیه‌کنندگان خدا به 
مخلوقات» نامیده شده‌اند. و بعضی دیگر مطلقاً قدزت انسان را بر شناختن ذات و 
صفات خدای متعال نفی کرده‌اند و به دسته‌ای دیگر از آیبات و روایات تمستک 
نموده‌اند. و برای صفات و افعالی که به حدای متعال نسبت داده می‌شود؛ معانی 
سلبی در نظر گرفته‌اند و مثلاً علم را به نفی جهل و قدرت را به سلب عجز 
تأویل گر ده‌اند, و حتی بعضی تصریح کرده‌اند که نسبت دادن اوجود؛ هم به 
خدای متعال؛ معنایی جر نفی عدم ندارد! 

در اين میان. گرایش سومی وجود دارد که راهی را میان تشبیه افراطی و تنزیه 
تفریطی برمی‌گزیند. و اين گرایش» موافق عقل و سورد تأیید پیشوایان معصوم 
(علیهم الصلاة و السلام) است. و اینک به توضیحی پیرامون این گرایش 
می‌پردازيم: 
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حدود شناخت خدا 

قبلاً گفته شد که معرفت خدای متعال به دو قسم نقسیم می‌شود: معرفت 
حضوری و شهودی, و معرفت حصولی و عقلانی. اما معرفت حضوری دارای 
مراتب متفاوتی است و مرتبة نازلة آن در هر انسانی موجود است و با تکامل 
نفس و تمرکز توجه قلب» فوت می‌یابد تا برسد به مرتبة معرفت اولیای خدا که 
او را بیش از هر چیز و پیش از هر چیز با چشم دل می‌بیند. ولی به هر حال؛ 
معرفت حضوری هر عارفی به اندازة ارتباط وجودی و قلبی او با خدای متعال 
است و هیچ گاه هیچ کس نمی‌تواند احاطه پر ذات الهی پیدا کند و او را آنچنان 
که خحودش می‌شناسد بشناسد: و دلیل آن روشن است؛ زیرا هر موجودی غیر از 
بعضی دیگر از شنون وجودی. نامتناهی باشد. و احاطة متناهی بر نامتناهی محال 
استا: 

و اما معرفت حصولی و عقلانی به وسیله ماهیم ذهنی حاصل می‌شود. و 
مرتبة آن تابع قدرت ذهن بر تحلیلات دقیق و درک مفاهیم ظریف عقلی است. و 
اپن نوع معرفت است که با آموختن علوم عقلی قابل تکامل می‌باشد و در عین 
حال» صفای نفس و تزکية قلب و تهذیب اخلاق و وارستگی از آلودگی‌های 
مادی و حیوانی؛ نقش مهمی را در تعالی آن ایفا می‌کند. و به هر خحنال؛ همه 
تکامل‌های معنوی و عقلانی در گرو توفیق الهی است. 
نقش عقل در شناخت خدا 

بدون تردیده؛ ابزار کار عقل مفاهیم ذهنی است و اساسا عقل: همان نیروی 
درک‌کنندة مفاهیم کلی است. مفاهیم عقلی چنان کنه در بخش شناخث‌شناسی 

ذشت» به دو دسته کلی تقسیم می‌شوند: یک دسته مفاهیم ماهوی یا معقولات 
آولی که به طور خو دکار اژ مدر کات جزئی و شخصی انتزاع می‌شود و از حدود 
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وجودی آن‌ها حکایت می‌کند؛ و یک دسته مفاهیمی است که با فعالیت خود عقل 
به دست می‌آید و هرچند از نوعی ادراک شخصی و حضوری مابه می‌گیرد: ولی 
در خارجوبهٌ حدود آن محدود نمی گردد و قابل توسعه و تضییق می‌باشد. 

هم شناخت‌های عقلانی دربار؛ وجود و مراتب آن و هر چیزی که از سنخ 
ماهیات نیست و همچنین دربار؛ ماوراء طبیعت؛ به کمک این مفاهيم حاصل 
می‌شود. چنان که مفاهیم عدمی و سلبی هم از همین قبیل می‌باشد. 

با توجه به ایین نکته» روشین می‌شود که مفاهیم ماهوی که نشانگر 
محدودیت‌های موجودات امکانی هستند. قابل اطلاق بر خدای متعال نیستند و اما 
دیگر مفاهیم عقلی در صورتی که از وسعت و کلیت کافی برخوردار و از 
شوالب نمض از امکان بر کتار بافند: می‌لوانند وسیله‌ای برای شستاخت ضفات و 
افعال الهی قرار بگیرند. چنان که مفاهیم واجت‌الوجود و خالق و رب و سایر 
اسماء حسنای الهی از همین قبیل‌اند. ولی باید توجه داشت که ۱ .. مفاهیم نوعاً 
«مشکک؛ و دارای مصادیق مختلف هستند و مصداق این مفاهیم در مورد خدای 
متعال با سایر مصادیق تفاوت دارد؛ تفاوتی که به هیچ وجه قابل سنجش و 
اندازه‌گیزی نیست» زیرا تقاوتی اسست بین فتناهی و نامختاهی: 

و به همین جهت. پیشوایان معصوم (علیهم‌الصلاة والسلام) در مقام تعلیم 
صفات خدای متعال این مفاهیم را با قید تنزیه و نفی مشابهت با صفات مخلوقان 
به کار می‌برده‌اند و مثلاً می‌فرموده‌اند: «عالم لا کعلمناء قادر لا کقدرتنا» و همین 
است معنای کلام خدای متعال: «لیس کمثله شیء». 
صفات ثبوتیه و سلبیه 

مفاهیم را به طور کلی می‌توان به مفاهیم ثبوتی و مفاهیم سلبی نقسیم کرد. 
مفاهیم ثبوتی گاهی از موجودات محدود با حیثیت محدودیت و نقص آن‌ها 
حکایت می‌کنند. به گونه‌ای که اگر از جهت محدودیت و نقص آن‌ها صرف نظطر 
شود به مفاهیم دیگری تبدیل می‌شونده مانند همه مفاهیم توب تست از 


۶ ی 
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مفاهیم غیر ماهوی که نشانگر ضعف مرتبة وجود و نقص و محدودیت آن است؛ 
نظیر مغاهیم قوه و استعداد. بدیهی است جنین مفاهیمی را نمی‌توان برای خدای 
متعال اثبات کرد ولی سلب آن‌ها را می‌توان به عنوان صفات سلبیه قلمداد کرد 
مانند سلب شریک و ترکیب و جسمیت و زمان و مکان. 

یک دسته دیگر از مفاهیم ثبوتی؛ از کمالات وجود حکایت می‌کنند و متضمن 
هیچ جهت نقص و محدودیتی نیستند. گو اینکه ممکن است بر مصادیق محدودی 
هم اطلاق شوند مانند مفهوم علم و قدرت و حیات. اين گونه مفاهيم را با شرط 
عدم محدودیت مصداق می‌توان به عنوان صفات ثبوتیه به خدای متعال نسبت داد و 
سلب آن‌ها صحیح نخواهد بود؛ زیرا لازمه‌اش سلب کمال از موجود بی‌نهایت کامل 


#9 
بنابراین؛ همه مفاهیمی را که حکایت از کمالات وجودی می‌نمایند و متضمن 
معنای نقص و محدودیتی نیستند» می‌توان به عنوان صفات ثبوتیه برای خدای متعال 
اثبات کرد و همچنین سلب همه مفاهیمی را که متضمّن نوعی نقعص و محدودیت 
هستند می‌توان از صفات سلبی واجب‌الوجود به شمار آورد. و اگر تأکیدی بر عدم 
استعمال انما جعلی در مورد خدای متعالی شده به این جهت است که مبادا 

مفاهیمی به کار گرفته شود که متضمّن معناق نقص و محدودیت باشد. 

و اما کسانی که صفات ثبوتیٌ خدای متعال را هم به معنای سلبی تأویل کرده‌اند؛ 
بنداشته‌اند که بدین وسیله می‌توانند به تنزیه مطلق دست یابند و از نسبت دادن 
مفاهیمی که در مورد ممکنات هم به کار می‌رود؛ به خدای متعال خودداری کنند؛ در 
صورتی که اولاه سلب یکی از نقیضین در حکم اثبات دیگری است و اگر ملسزم به 
ثبات نقیض دیگر نشوند. می‌بایست ارتفاع نقیضین را تجویز کننده و ثانیً هنگامی که 
مثلاً علم تأویل به نفی جهل می‌شود؛ در واقم معنای عدمی جهل از ساخت الهی 
سلب می‌گردد و تصور این معنای عدمی بدون تصور مقابل آن (علم) ممکن نیست؛ 
پس بایستی در رتبه مقدم؛ علم را اثبات کرده باشند. 
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صفات ذاتیه و فعلیه 

صفانی که به خدای متعال نسبت داده می‌شود. با مفساهیمی است که از ذات 
الهی با توجه به نوعی از کمال وجودی انتزاع سی‌شود. مانند علم و قدرت و 
حیانته و یا مفاغیمی است که غقل از مقاينة بنین ذات الهمی .و مخلوقاتش با 
توجه به نوعی رابطة وجودی انتزاع می‌کند. مانند خالفیت و ربوبیت. دسته اول را 
صفات ذاتیه و دست؛ دوم را صفات فعلیه می‌نامند. و گاهی نیز صفات ذاتیه را به 
این صورت تعریف می‌کنند: «صفاتی که از مفام ذات انتزاع می‌شود و صفات 
فعلیه را به این صورت: «صفاتی که از مقام فعل انتزاع می‌شود». 

نسبت دادن صفات ذاتیه به خدای متعال بدین معنا نیست که غیر از ذات الهی 
آمر دیگری در درون ذات یا بیرون او آن.ونجرد دارد به گونه‌ای که بضوان ذات را 
جدای از آن‌ها و فاقد آن‌ها در نظر گرفت: السنان کنة: فلا فر سورخ مادیات 
می‌توان آن‌ها را فاقد رنگ و بوی و شکل تخاص تصور کرد: به دیگر سخن: 
صفات الهی اموری زائد بر ذات و مغایر با آن نبشتند, بلکه عفل هنگامی که 
کمالی از کمالات وجودی, مانند علم یا قدرت را در نظر می‌گیرده بالاترین مرتبة 
آن را برای ذات الهی اثبات می‌کند؛ زیرا وجود او در عین بساطت و وحدت؛ 
واجد همه کمالات نامتناهی می‌باشد و هیچ کمالی را نمی‌توان از او سلب کرد. و 
به عبارت سوم: صفات ذائیة واجب‌الوجود مفاهیمی است عقلی که از مسصداق 
واحدی انتزاع می‌شوند. بدون اینکه نشانة هیچ گونه تعدد و کثرتی برای ذات 
الهی باشند. و گاهی از این حقیقت این گونه تعبیر می‌شود که «کمال التوحید نفی 
الصفات عنه»: چنان که از امیر مژمنان علی علیه‌السلام نقل شده است. 

در این زمینه» دو گرایش افراطی و تفریطی نیز وجود دارد: از یک سوی؛ 
اشاعره صفات الهی را اموری خارج از ذات و در عين حال, نا آفریده پنداشته 
قائل به «قدماء مانیه» شده‌اند. و از سوی دیگ معتزلة قائل به نفی صفات شده؛ 
اسناد آن‌ها را به خدای متعال نوعی مجاز تلقی کر ده‌اند. 
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ولی لازمة فول اول این است که با (العیاذ بالله) رک در وجوب وجود را 
پپذیرند و يا اينکه قائل به وجود موجوداتی شوند که نه واجب‌الوجود هستند و نه 
ممکن‌الوجود! 
مگر اینکه سخن آنان را حمل بر نارسایی تعبیر کنیم و منظور ایشان را نفی 
صفات زائد بر ذات بانیم . 

همچنین نسبت دادن صفات فعلیه: به خدای متعال بدین معنا نیست که غیر از 
وجود او و وجود مخلوفاتش امر عینی دیگری به نام صفت فعلی تحقق می‌یابد 
اضافی که عقل از مقایسه خاصی بین وجود خدای متعالی و وجود مخلوقاتش 
انتزاع می‌کند؛ مثلاء هنگامی که وابستگی وجود مخلو قات را به خدای متسال در 
نظر می‌گیرد؛ مفاهیم خالق و فاطر و مبدع را با عنایت‌های خاصی انتزاع می‌کند. 

بنابراین ویژگی صفات فعلیه این است که برای انتزاع آن‌ها می‌بایست وجود 
مخلوقات را از دیدگاه خاصی در نظر گرفت. و به دیگر سخن: قوام این صفات 
به «اضافه» و لحاظ رابطة بین خدا و خلق است؛ اضافه‌ای که قائم به طرفین 
می‌باشد و با نفی یکی از طرفین موردی نخواهد داشت. و از این روی گاهی این 
صفات و اصفات اضافیهاا می‌نامند. 

حاصل آنکه: صفات فعلیه را نمی‌توان عین ذات الهی دانست؛ چنان که 
تمی‌توان بزای آن‌ها عا بازاه عیتی خاضی دز تظر گرفت: 

نکته شایان تو 4 این است که بدیده‌های مادی دازای خلدود و قیود ژزمانی و 
مکانی هستند و این حدود و فقو ده در اضافه و رابطه‌ای که بین آن‌ها و خدای 
متعال در نظر گرفته می‌شود تأثیر می‌گذارد و در نتیجه, افعال متعلق به آن‌ها هسم 
به یک معنا مقید به زمان و مکان می‌گردد؛ مثلا گفته می‌شود که خحدای متعال 
فلان موجودی را در فلان زمان و فلان مکان آفرید. اما اینن حدود و قیود؛ در 
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واقم به مخلوقات باز می‌گردد و ظرف تحقق مخلوق و شئون آن به شمار 
می‌رود نه اينکه مستلزم نسبت زمان و مکان به خدای متعال باشد. 

به دیگر سخن: افعال الهی متعلق به اسور زمانی و مکانی؛ دارای دو حیثیت 
است: یکی حیثیت انتساب به مخلوقات و از این نظر متصف به قیود زمانی و 
مکانی می‌شود: و دیگری حیثیت انتساب به خدای متعال و از این نظر منسلخ از 
زمان و مکان می‌باشد؛ و این نکته‌ای است در خور دقفت فراوازدی لین تعل, 
بسیاری از مشکلات. 

نکتة دیگر آنکه: اگر صفات فعلیه را به لحاظ منشأً آن‌ها در نظر بگیریم و مثلا 
خالق را به معنای کسی که قدرت بر افرینش دارد (کون‌الواجب بحیث یخلق اذا 
شاء) معنا کنیم, نه کسی که کار آفرینش راانجام داده است در این صورت 
باز گشت آن‌ها به صفات ذاتیه خراهد بود: 


۱. در مورد شناختن صفات خدای متعالی سه گرایش وجود دارد؛ 

یکی گرایش تشبیه. و دیگری گرایش تعطیل, و سومی گرایش میانه که مورد تأیید 
عقل و نقل است. 

۲ معرفت حضوری به خدای متعال دارای درجات متفاوتی است. ولی عالی‌تسرین 
درجه‌ای هم که پرای مخلوقات حاصل می‌شود. به معنای احاطه بر ذات الهی نیست. 

۴ معرفت حصولی به خدای متعال از راه مفاهیم عقلی تجریدشده از خصوصیات 
نقص و امکان حاصل می‌شود. 

6 همة مفاهیم ماهوی و آن دسته از مقاهیم غیر ماهوی که نشان‌دهند؛ نوعی نقص و 
محدودیت در موجودات هستند, قابل اطلاق بر خحدای متعال نیست. 

۵ صفات ثبوتية الهی عبارت است از مفاهیمی که دلالت بر کمال وجود صی‌کند و 
متضمن هیچ معنای عدمی و امکانی نیست. 

صفات سلبية الهی عبارت است از سلب مفاهیمی که دلالست بر نوعی نفشص و 
محد‌ودیت دارد. 

۷ باز گرداندن صفات بوتیه به معانی سلبیه صحیح نیست؛ زیرا اولاء سلب یکی از 
نقیضین در حکم اثبات دیگری است؛ و انب؛ سلب مفاهیمی مانند جهل و عجز که از 
امور عدمی هستند. مستلزم اثبات مقابل آن‌هاء مانند علم و قدرت در مرتبهٌ مقدم است. 

۸ صفات ذاتیه عبارت است از مفاهیمی که از ذات الهی با توجه به نوعی کسال 
وجودی انتزاع می‌شود: مانند علم و فدرت و حیات. 

٩‏ صفات فعلیه عبارت است از مفاهیمی که از مقايسة خدای متعال با مخلوقاتش 
انتزاع می‌شود. مانند خالقیت و ریوبیت. 

۰. اثبات صفات ذاتیه برای خدای متعال به معنای اثبات امور عینی دیگری غیر از 
ذات نیست؛ بلکه همه آن‌ها مفاهیمی است که از مصداق واحدی انتزاع می‌شوده و به 
غبارث دیگر: ضفات ذاتیه عين ذات الهی است: 
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۱. اشاعره صفات ذاتیه را اموری خارج از ذات و ناآفریده می‌دانند و قائل به «قدماء 
تمائیه» شده‌اند. 

۲. این قول یا مستلزم تعداد واجب‌الوجود و یا مستلزم اثبات موجوداتی است که 
نه واجب‌الوجود هستند و نه ممکن‌الوجود. 

۳ معتزله قائثل به نفی صفات شده‌اند و اسناد صفات ذاتیه را به خحدای متعال نوعی 
مجاز تلفی کرده‌اند. 

1. لازمة قول ایشان این است که ذات الهی فاقد کمالات باشد مگر اينکه آن را 
حمل بر «نفی صفات زائد بر ذات؛ نماییم. 

6. در مورد صفات فعلیه هم غیر از ذات الهی و مخلوقات. امور عینی دیگری که 
ما بازاء ان صفات شمرده شوند وجود ندارد. به غبارت دیگر: این صفات نه عین ذات 
الهی هستند و نه حاکی از امور عینی دیگر. 

٩‏ چون قوام صفات فعلیه به اضافه ین خالق و مخلوق است: بدون در نظر گرفتن 
یکی از طرفین اضافه انتزاع نمی‌شود. 

۷. افعال الهی متعلق به امور زمانی و مکانی: از نظر انتساب به اين متعلفات دارای 
فیود زمانی و مکانی و از نظر انتساب به خدای متعال, منسلخ از این قیود است. 

۸ اگر صفات فعلیه را به لحاظ منشأً ذانی آن‌ها در نظر بگيريم, بازگشت آن‌ها به 
صفات ذائیه است. مانند اينکه خالق را به معنای کسی که قدرث بر آفرینش دارد در 


نظر بگیریم. 
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۱ در مورد شناعت خدا سحه گرایش‌هایی وجود دارد؟ و کدام یک از آن‌ها 
صحیح است؟ 

۲. ایا کسی می‌تواند خدا را انچنان که خودش می‌شناسد بسناسد؟ جرا؟ 

۳ رشد معرفت عقلانی به خدای متعال چگونه امکان‌پذیر است؟ 

۶ عقل. خدای متعال را به چه وسیله‌ای می‌شناسد؟ 

۵ چه مفاهیمی می‌تواند وسیلة شناخت خدا قرار بگیرد؟ و اين مفاهیم چگونه 
به دست می‌آیند؟ 

1 چرا مفاهیم ماهوی قابل اطلاق برای خدای متعال نیست؟ 

۷ آیا هم مفاهیم غیر ماهوی قابل اطلاق بر خدای متعال هست؟ چرا؟ 

۸ صفات ثبوتیه را تعریفب کنید. 

صفات سلبیه کدام‌اند؟ 

۰ آیا می‌توان صفات ثبوتیه را به معانی سلبیه بر گرداند؟ جرا؟ 

۱ صفات ذائیه را تعریف کنید. 

۲ ها بازاه ضفات ذانبه جیست؟ 

۳. صفات فعلیه را تعریف؛ و فرق بین آن‌ها با صفات ذائیه را بیان کنید. 

۶. قول اشاعره را در زمینه صفات ذاتیه بیان و نقادی کنید. 

۵. قول معنئزله را در این زمینه بیان و نقادی کنید. 

1 ما بازاء صفات فعلیه چیست؟ و آیا می‌نوان صفات فعلیه را عسين ذات 
الهی دانست با نه؟ جر!؟ 

۷. تفیّد افعال و صفات فعلیه الهی به قبود زمانی و غیره به چه معناست؟ 

۸ جگونه می‌توان صفات فعلیه را به صفات ذانیه پر گرداند؟ 


#0 
سا 


درس شصت و سب 
صفات ذانبه 


مقد مه 

چنان که در درس سایق اشاره شد. مفاهیمی که حکایت از کسالات وجودی 
می‌کنند و دلالتی بر هیچ نوع نقص و محدودیتی ندارند قابل اطلاق بر ذات 
مقدس الهی هستند و همة آن‌ها را می‌توان از صفات ذائیةٌ الهی به شمار آوزد؛ 
مانند نور و بها و جمال و کمال و حب و بهجت و دیگر اسما و صفاتی که در 
آیات کريمة قرآن يا روایات شریفه يا ادعی حضرات معصومین (ع) وارد شده 
است و ناظر به مقام فعل نیست. 

ولی آنچه معمولاً به عنوان صفات ذانیه ذکر می‌شود, حیات و علم و قدرت 
است و اکثر متکلمین صفات دیگری مانند سمیع و بصیر و مرید و متکلم را 
اضافه کرده‌اند و بحث‌هایی دربار؛ اينکه آیا اين مفاهیم از صفات ذائیه هستند یا 
از صفات فعلیه واقم شده است که بررسی همه آن‌ها به درازا می‌کشد. از ایسن 
روی در اینجا بحثی را دربارة صفات ذاتية سه‌گانه مطرح می‌کنیم و سپس به 
بحث دربارة سایر صفات مشهور می‌پردازيم. 
حیات 

موجوداتی که مورد شناسایی انسان قرار می‌ گیرند؛ به دو دسته کلی جاندار و 
بی‌جان قابل تقسیم هستند. موجودات جاندار که با شعور و حرکت ارادی 
شناخته می‌شوند. متصف به صفتی به نام «حیات» می‌گردند و به همین مناسبت 
در زبان عربی: کلمة «حیوان» بر موجودات جاندار اطلاق می‌شود. ولی با دفت 
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روشن می‌گردد که صفت حیات برای موجودات مادی, از قبیل «وصف به حال 
متعلق» است. و در واقم حیات وصفی ذاتی برای جان آن‌هاست و بالعرض به 
بدنشان نسبت داده می‌شود. 

بعد از آنکه دانستیم که نفس حیوانی مرتبه‌ای از تجرد را دارد (هرچند تجرد 
مثالی باشد)؛ نتیجه می‌گيریم که حیات ملازم با تجرد است. بلکه تعبیر گویاتری: 
از آن می‌باشد؛ زیرا «تجرد» چنان که قبلا اشاره کردیم مفهومی سلبی است. 

به دیگر سخن: همچنان که امتداد. حاصیت ذاتی اجسام می‌باشد. حیات هم از 
خواص ذاتی موجودات مجرد به شمار می‌رود و همچنین علم و اراده هسم که از 
لوازم حیات هستند مجرد می‌باشند. 

بنابراین؛ مفهوم حیات. دلالت بر کمال وجودی می‌کند و قابل توسعه به 
موجوداتی که تعلّق به ماده هم ندارند می‌باشد. و از اینن ززی هب مجردات 
دارای صفت ذاتی حیات هستند و بالاترین مرتبه حیات؛ مخصوص ذات مقدس 
الهی است. پس با توجه به مجرد بودن ذات الهی؛ نیاز به برهان دیگری برای 
اثبات حیات به عنوان صفات ذاتی برای خدای متعال نداریم. 

در اینجا باید جند نکته را حاطرنشان کنیم: 

یکی آنکه گاهی حیات و زندگی به معنای دیگری به کار سی‌رود که شامل 
نباتات هم می‌شود؛ ولی این معنا مشتمل بر جهت نقص است؛ زیرا لازمة آن 
رشد و نمو و تولید مثل است که از خواص مادیات می‌باشد و چنین معنایی در 
این مبحث منظور نیست. 

دیگری آنکه هرچند حیات به معنای مورد نظر در این مبحث ملازم با علسم و 
اراده و قدرت است. ولی این تلازم به معنای تساوی مفهومی نیست و بهترین 
شاهدش این است که حیات مفهومی نفسی و فاقد هر گونه اضافه‌ای است: به 
خلاف سایر مفاهیم یادشده که اضافه‌ای به متعلق خودشان (معلوم و مراد و 
مقدورعلیه) دارند و از مفاهیم ذات‌الاضافه به شمار می‌روند. بنابراین اگر حیات 
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به علم و قدرت و اراده تعریف شود. تعریفی به لوازم خواهد بود. 

نکتة سوم آنک ممکن است حیات خدای متعال را از این راه نیز اثبات کرد که 
حیات یکی از کمالات وجودی مخلوقات است و محال است که علت 
فستی بشن فاقد کمالی باشد که فبه مخلوقاتش افاضه می‌فرماید بلکه باید 
ضرورتاً آن را به صورت کامل ترکزداشته باشد. نیز بعد از آنکه علم و قدرت 
برای خدای متعال ثابت شد. ملزوم آن‌ها که صیات انست ثابت: من شود: 


علم 

بحث دربار؛ علم خدای متعال یکی از دشوارترین مباحث فلسفهة الهی است. و 
به همین جهت است که فلاسفه و متکلمین اختلافات زیادی در این مبحث دارند 
که در کتب مفصل کلامی و فلسفی مظرح و مورد نقد و بررسی فرار گرفته است؛ 
مثلْ بعضی از فلاسفه هم علم به ذات و هم علم به مخلوقات را عين ذات الهمی 
دانسته‌اند. و بعضی علم به ذات را عین ذات و علم به مخلوقات را صورت‌هایی 
قائم به ذات و خارج از آن شمرده‌ائد: و بعضی دیگر غلم به مخلوقات را عین 
وجود آن‌ها دانسته‌اند. و از متکلمین نیز اقوال مختلف و بعضاً عجیبی نقل شده 
است؛ تا آنجا که بعضی از ایشان منکر علم الهی به ذات مقدس خودش شده‌اند! 
و حق این است که ذات الهی در عین وحدت و بساطتی که دارد: هم عین علم 
به ذات خویش است و هم علم به همه مخلوقات. اعم از مجرد و مادی. 


علم به ذات 

کسی که تجرد و عدم مادیت ذات الهی را شناخته باشد؛ به آسانی می‌تواند 
دز ند خه قات: مقدسش اهینطلم به غغویش استه تجسان نه دز هنر :مرج ود 
مجرد مستقل (< غیر عرض) چنین است. 

و اگر کسی در لزوم علم به ذات در هر موجود مجردی شک داشته باشد» در 
مورد خدای متعال می‌توان برای وی چنین استدلال کرد: علم به ذات یکی از 
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کمالات وجودی است که در بعضی از موجودات مانند انسان یافت می‌شود و 
خدای متعال همه کمالات وجودی را به طور نامتناهی دارد. پس این کمال را هم 
در بالاترین مرتبه‌اش خواهد داشت. 

به هر حال, اثبات علم الهی به ذات مقدسش بر اساس میانی حکست متعالیه 
کار اسانی است. 


علم به مخلوقات 

اما اثبات علم به مخلوقات مخحصوصاً قبل از پیدایش آن‌ها و تبیین فلسسفی آن 
به این آسانی نیست و در اینجاست که افوال و ارای گوناگونی وجود دارد و 
مهم ترین آن‌ها از این قرار است: 

۱. فول پیروان مشائین مبنی بر اينکه علم به مخلوقات به وسیلة صورت‌های 
عقلی است که از لوازم ذات الهی می‌باشند. 

این قول اشکالات قابل ملاحظه‌ای دازد. زیرا اگر این صورت‌ها عین ذات الهی 
فرض شوند, لازمه‌اش وجود کثرت در ذات بسیط الهی است؛ و اگر خارج از 
ذات فرص شوند - چنان که از تعبیر «لوازم ذات» برمی‌اید - ناچار معلول و 
مخلوق خدای متعال خواهند بود و لازمه‌اش این است که وجود الهی در مقام 
ذات و صرف نظر از این صورت‌های علمی: علم به مخلوقاتش نداشته باشد و 
خود این صورت‌ها را هم بدون علم آفریده باشد! 

افزون بر اين, علمی که به واسطة صورت‌های عقلی حاصل می‌شود. علمبی 
حصولی خواهد بود و لازمة اثبات چنین علمی برای خدای متعال, اثبات ذهن در 
ذات الهی است. در صورتی که ذهن و علم حصولی: ویژ؛ نفوس متعلق به ماده 
می‌باشد. 

۲ قول اشراقیین مینی بر اینکه علم الهی به مخلوقات» عین وجود آن‌هاست و 
نسبت مخلوقات به ذات الهی نظیر نسبت صورت‌های ذهنی به نفس است که 
وجود آن‌ها عين علم می‌باشد. 
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این قول هرچند مستلزم نسبت دادن علم حصولی به خدای متعال نیست؛ ولی 
در اشکال نفی کشف تفصیلی در مقام ذات. با فول قبلی شریک است. 

۳. قول صدرالمتألهین مبنی بر اینکه علم به ذات عینی علم حضوری به 
مخلوفات است. مهم‌ترین اصل برای تیین این قول همان اصل ششکیک خاص 
در وجود می‌باشد که بر اساس آن: وجود معلول شعاع و جلوه‌ای از وجود علست 
به شمار می‌رود و علت هستی‌بخش در ذات خود. دارای کمالات معلولاتش 
هست, پس حضور ذات برای خودش عین حضور آن‌ها خواهد بود. 

اما وی معتقد است که هیچ علمی مستفیماً به وجود مادی تعلق نمی‌گیرد و 
همان گونه که تجرد. شرط وجود عالم است؛ شرط معلوم بالذات هسم می‌باشد. 
ولی چنان که در درس چهل و نهم اشاره شند؛ غیبوبت اجراء مکانی و زمانی 
مادیات از یکدیکر منافاتی با حضور همه آن‌هانسبت به علت هستی‌بخش 
ندارد. بنابراین: خدای متعال علم حضوری به همه مخلوقات اعم از مجرد و 
مادی دارد. علمی که عین ذات مقدسش می‌باسد. 

نکته‌ای را که باید در اینجا خاطرنشان کنیم ایین است که در ساحت قدس 
الهی: به هیچ وجه زمان و مکان راه ندارند و وجود مقدس الهی بر همه زمان‌ها و 
مکان‌ها احاطه دارد و گذشته و حال و آینده نسبت به او یکسان است. بنابراین 
همچنان که تقدم وجود او را بر مخلوقات نمی‌توان از قبیل تقدم زمانی دانسست: 
همچنین تقدم علم او را بر وجود مخلوقات نمی‌توان تقدم زمانی شمرد: بلکه 
منظور از تقدم علم او تقدم سرمدی است؛ چنان 5 وملوو ی عم سای مجردات 
نسیت به جهان مادی: تقدم دهری دارد.؟ ۱ 


شد رت 


موجودی که فاقد کمال خاصی باشد نمی‌تواند آن را به دیگری بدهد و به 


5 راک درصی چهل 3 نهم . 
۲ ر.گ: درس چهل و سوم: 


دیگر سخن: صدور فعل از فاعلی که با آن سنخیت ندارد محال است. اما صدور 
فعل از فاغلی که واجد کمال آن است ممکن (- غیر محال) خواهد بود و در 
مورد چئین فاعلی گفته می‌شود که نیرو و توان انجام فعل (- قو؛ فاعلی) را دارد 
و هنگامی که این مفهوم را به فاعل حی (2 دارای شعور و اراده) اختصاص دهیم 
و دایر؛ فاعلیت را به فاعل‌های مختار (فاعل بالقصد و بالعنایه و بالرضا و 
بالتجلی) محدود کنیم. مفهوم «قدرت» به دست می‌آید. بنابراین قدرت عبارت 
است از مبدئیت فاعلی حسی مختار برای افعالش, و اگر چنین فاعلی دارای 
کمالات نامتناهی باشد دارای قدرت نامتناهی خواهد بود. با توجه به این تحلیل: 
نیازی به برهان دیگری بر اثبات قدرت نامتناهی برای ذات مقدس الهی نداریم. 

طبق این بیان؛ قدرت مفهومی اسنت هیشکک که مسصادیق آن دارای مراب 
مختلفی هستند. و این مفهوم شامل قدرت حیوان و انسان و مجردات تام و نیز 
شامل قدرت الهی می‌شود. چنان که مفهوم وجود و حیات و علم و.. هم چنین 
هستند و قبلاً اشاره کردیم که اطلاق این گونه مفاهیم بر خدای متعال بدین معنا 
نیست که لوازم مصادیق ناقص هم برای ذات مقدس الهی اثبات شود: بلکه باید 
مفهوم را به گونه‌ای تجرید کرد که این‌گونه لوازم حذف گردد. 

مثلاء قدرت حیوان و انسان بر انجام کارهدای ارادی خودشان (< مبدئیت 
فاعلی) مشروط به تصور و تصدیق و پیدایش انگیز؛ روانی برای انجام کار است؛ 
ولی این‌گونه امور از لوازم نفوس متعلق به ماده می‌باشند و مقام مجردات تام و به 
خصوص ساحت قدس الهی منزه از آن است که علم حصولی و تصور و تصدیق 
و داعی زائد بر ذات داشته باشند. اما آنچه در همه مسوارد قدرت معتبر است: 
وجود علم و حب به معنای عام آن‌هاست که عالی‌ترین مصداقش علم و حبی 
است که عين ذات مقدس الهی می‌باشد. 

نکته‌ای را که باید در اینجا یاداور شویم. این است که اثبات فدرت برای 
خدای متعال مستلزم اثبات اختیار نیز هست؛ زیرا قدرت چنان که اشاره شد 


ملازم با علم و اختیار است و اختصاص به فاعل حی مختار دارد. و در درس سی 
و هشتم توضیح داده شد که بالاترین مراتب اختیاره مخضصوص به ذات مقدس 
الهی است که تحت تأثیر هیچ عامل درونی و بیرونی قرار نمی‌گیرد. 

نکتة دیگر آنکه: قدرت الهی نامتناهی است و شامل هر چیز ممکن‌الوجودی 
می‌شود اما مقدور بودن هر چیزی مستلزم تحقق آن نیست و تنها اسوری تحقق 
می‌یابند که اراد؛ الهی به ایجاد آن‌ها تعلق گرفته باشد. به دیگر سخن, معنای قادر 
این نیست که هر چیزی را که بتواند انجام دهد. بلکه معنایش این است که هر 
چیزی را که بخواهد انجام دهد. بنابراین محالات ذاتی از دایرء مقدورات خحارج 
است و سوال از اينکه آیا قدرت الهی به آن‌ها تعلق می‌گیرد یا نه» سوال غلطی 
است. از سوی دیگر: هم مقدورات موزد ازاد؛ الهی واقع نمی‌شوند و وجود 
نمی‌یابند: پس دايرة مرادات و موجودات, اضیق از مقدورات است. و اما اینکه 
چرا ارادة الهی به بعضی از ممکنات تعلق نمی‌گیرد؛ در درس‌های ابنده روشن 
نو آهند شند: ۱ 


بخش ههتم: خحدآشناسیی ۳۳ 


۱ حیات عبارت است از نحوه وجود مجردات, و مسلازم با علسم و قدرت و اراده 
است. ولی بر خلاف آن‌ها که از مفاهیم ذات‌الاضافه هستند. حیات از مفاهيم نفسیه 
ی تانب 

۲ مفهوم حیات به معنایی که شامل نباتات هم بشود و ملازم با تغذیه و تولید مشل 
باشد؛ مستلزم نقص بوده قابل اطلاق بر خدای متعال نیست. 

۳ با توجه به مجرد بودن ذات مقدس الهی: مفهوم حیات به عنوان یکی از صفات 
ذائیه برای خحدای متعال اثبات می‌شود. 

۶ حیات الهی را از دو راه دیگر نیز می‌توان اثبات کرد: یکی از اين راه که اگر فاقد 
حیات می‌بود نمی توانست به مخلوقانت, خودشل خیات ببخشد. و دیگری از اين راه که 
علم و قدرت از لوازم حیات‌اند و با اثبات آن‌ها ملزومشان هم ثابت می‌شود. 

۵ وجود خدای متعال مجرذ انت و هر مجرد مستقلی عین علسم به ذات خودش 
می‌باشد. پس وجود خدای متعال عین علم به ذات خودش خواهد بود. 

1 دربار؛ علم به مخلوقات اقوال مختلفی وجود دارد که مهم‌ترین آن‌ها فول اتباع 
مشائین و قول اشراقبیّن و قول صدرالمتالهین است: 

۷ قول اول اپن است که علم الهی به مخلوقات. عبارت است از صورت‌های عقلی 
که از لوازم ذات وی می‌باشند. 

۸ این قول دو اشکال عمده دارد: یکی آنکه اگر ضصورت‌های مفروض عین ذات 
باشند لازمه‌اش وجود کثرت در ذات بسیط الهی است؛ و اگز خسارج از ذات باشند. 
ناجار معلول و مخلوق خدای متعال خواهند بود و لازمه‌اش این است که در مقام ذات؛ 
علم به مخلوقات نباشد. اشکال دیگر آنکه علمی که به وسیل صورت‌های عقلی حاصل 
می‌شود؛ علم حصولی است که مخصوص نفوس متعلق به ماده می‌باشد و ساحت قدس 
الهی از جنین غلمی منزه است. 

٩‏ قول دوم این است که علم الهی به مخلوقات عین وجود آن‌هاست: همان‌گونه که 
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علم انسان به‌صورت‌های ذهنی خودش عین وجود آن‌هاست. 

۰ این قول نیز در این اشکال شریک است که علم تفصیلی به نخلوقات در مقام 
ذات زا نقی می کند. 

۱. نظریة صدرالمتألهین این است که چون وجود خدای متعال در عین وحدت و 
بساطت: واجد همه کمالات مخلوقات می‌باشد: علم به ذات خودش عین علم به آن‌ها 
خحو اهد بود. 

۲. اما نظر به اينکه وی برای تحقق علم. تجرد معلوم بالذات را هم شرط می‌داند 
در اینجا هم ملتزم شده است که علم الهی مستقیماً به مادیات تعلق نمی‌گیرد. 

۳ در جای خودش توضیح داده شد که در علم حضوری علت هستی‌بخش, چنین 
شرطی فتتبر نیست: و پراکندگی اجزاء مادییات: دز گسعرة زمان :و امک انه متافاتی با 
حضور همه آن‌ها برای خدای متعال ندارد. 

6 نتیجه آنکه علم به همه مخلوقات: اغم از مجرد و مادی؛ عين علم به ذات می‌باشد. 

۵. قدرت عبارت است از مبدئیت فاعل حی مختار برای افعال اختیاری‌اش. 

با توجه به اينکه حدای متعال دارای همه کسالات وجنودی می‌باشد: روشن 
می‌گردد که قدرت بر انجام هر کاری زا خو اهد داشست. 

۷. قدرت مفهومی است مشکک که شامل قدرت حیوان و انسان و مجردات تام هم 
می‌شود؛ ولی عالی‌ترین مصداق آن مخصوص خدای متصال است. و اطلاق چنین 
مفهومی بر ذات مقدس الهی؛ مستلزم اموری که از لوازم مصادیق ناقص آن می‌باشند 
تخو اهلد بود. 

۸. آنچه لازمة اثبات قدرت برای خدای متعال است. عبارت است از علسم و حبی 
که عین ذات مقدس وی می‌باشد, نه علم حصولی و نه شوق و داعی زائد بر ذات. 

1۹ اثبات قدرت؛ مستلزم اثبات اختیار نیز هست؛ زیرا مفهوم قدرت اختصاص به 
فاعل مختار دارد. 

۰ سوال از تعلق قدرت به محالات. غلط و مشنمل بر تناقض اسست. و از این 
روی دايرُ مقدورات منحصر به ممکنات خواهد بود. اما لازمه مقدور بودن چجیسزی: 


مراد بودن آن نیست و از این جهت دایر؛ مرادات الهیء اضیق از مقدورات اوست. 


بخش هفتم؛ خداشناسی ف 


۱. خیات الهی را با سه دلیل اثبات کنید. 

۲ علم الهی به ذات خودش را با دو دلیل اثبات کنید. 

۳ اقوال دربار؛ علم الهی به مخلوقات را بیان و نقادی کنید. 

توضیح دهید که بر طبق هر یک از این اقوال؛ فاعلیت الهی از چه قسمی 
می‌باشد: فاعل بالقصد یا بالرضا يا بالعنایه با بالتجلی؟ 

۵ فرق نظریة مورد قبول با نظرية صدزالمتالهین چیست؟ 

1 مفهوم قدرت را تحلیل کنید. 

۷ کدام یک از این امون لازمة قدرت هستند: تصور, تصدیق, علم حضوری؛ 
آراده» شوق, اختیار: محبت؟ ۱ 

۸ قدرت نامتناهی الهی را اثبات کنید. 

4 چرا قدرت الهی به محالات تعلق نمی‌گیرد؟ 

۰ جه نسبتی بین مقدورات و مرادات الهی وجود دارد؟ 


مقد مه 

همان گونه که در درس شصت و پنجم روشن شد. ملاک اینکه صفتی از قبیل 
صفات ذاتیه محسوب شود یا از قبیل صفات فعلیه, این است که اگر مفهوم آن 
دلالت بر وجود متعلقی در خارج از ذات داشته باشد. از صفات فعلیه؛ و در غیسر 
این صورت؛ از صفات ذاتیه خواهد بو د: 

بنابراین حتی اگر مفهوم علم را به گونه‌ای در نظر بگیریم که مستلزم وجود 
معلوم در خارج باشد از صفات فعلیه خواهد بود؛ چنان که آیساتی از قبیل 
«ولتلونکم ختی فلّم المجامدین منکم والضابرین» (سوره محمّد اص» / يب 
۲۱ که دلالت بر تحقق علم در زمان خاصی دارد. بر این معنا حمل می‌شوده و 
قید زمانی آن به لحاظ زمانی بودن معلوم می‌باشد. 

و از سوی دیگر, اگر مفهوم صفات فعلیه را به گونه‌ای در نظر بگیریم که 
مستلزم وجود خارجی متعلق آن‌ها نباشد» باز گشت به صفات ذانیه می‌کند: چنان 
که مفهوم خالق به «قادر بر خلق» باز گردانده می‌شود. 

اکنون با توجه به این معیار, به بررسی چند صفت معروف می‌پردازيم: 

۴ 
سمیع و بصیر 

این دو صفت معمولا از صفات ذائیه, محسوب می‌شوند ولی به نظر می‌رسد 

که با توجه به معیار مذکور باید آن‌ها را از قبیل صفات فعلیه دانست؛ زیرا مفهوم 


سمع و بصر بعد از تجرید از لوازم مادی. مانند داشتن گوش و چشم و علسم 


رد بخس شتم : عل اشناسیی ۳۷ 


حصولی حسیی باز هم دلالت بر آگاهی از شنیدنی‌ها و دیدنی‌های موجود دارد و 
استعمال آن‌ها در موردی که مسموع و مبصری بالفعل وجود نداشته باشسئده 
حروج از عرف محاوره است. مگر آنکه آن‌ها به علم به مسموعات و مبصرات یا 
قدرت بر سمع و ابصار تأویل شوند چنان که در سایر صفات فعلیه نیز چنین 
تأویلی امکان دارد. 
متکبم 

کلام در استعمالات متعارف عبارت است از لفظی که بر اساس قرارداد دلالت 
بر معنای معینی می‌کند و متکلم آن را برای فهماندن مقصود خود به دیگران به 
کار می‌گیرد. و لازمة آن» داشتن حنجره و تارهای صوتی و دهان» و خارج کردن 
هوا از این مجاری, و نیز وجود وضع و قرارداد قبلی است؛ و هر قدر مفهوم آن 
را توسعه دهیم و ویژگی‌های مصادیق آن را حذف کنیم. نمی‌توان از خصوصیت 
فهماندن معنا به مخاطب صرف نظر گرد؟ مثلك می‌توان اشاره را هسم نوعی کلام 
شمرد با اینکه هیچ یک از ویژگی‌های مذکور را ندارد و یا حتی ایجاد معنا در 
ذهن مخاطب زا توعی تکلم تلفی کرد. ام آگر اینن خصوصیت را هنم ذر نظنر 
نگیریم» دیگر مورد عرف پسندی نخواهد داشت. و هرچند حقایق عقلی و فلسفی 
تابع الفاظ و فهم عرفی نیست؛ ولی بحث دربارة به کار گیری مفاهیم به عنوان 
صفات الهی است که تعیین آن‌ها به وسیله الفاظ انجام می‌گیرد. 

حاصل آنکه در مفهوم تکلم: وجود مخاطب و کلامی که به وی الفا می‌شود 
ملحوظ است و از اين روی باید آن را از صفات فعلیه به حساب آورد. هسرچند 
می‌توان آن را به قدرت بر تکلم بازگرداند یا تأوسل دیگری برای آن در نظر 
گرفت که باز گشت به صفات ذاتیه نماید. 


اراده 
یکی دیگر از دشوارترین مسائل فلسفه الهی مسئلة اراده خحدای متعال است که 
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احتلافات زیادی را در میان فلاسفه و نحله‌های مختلف کلامی برانگیخته و 
مباحثات و منافشات فراوانی را پدید آورده است و بررسی همه آن‌ها درخور 
کتاب مستقلی است: از بک سوی» گروضی آن را صفتی ذاتی و زاند بر ذات 
شمرده‌اند. و از سوی دیگر گروهی آن را عین ذات دانسته, به علم به اصلح 
باز گردانده‌اند. و بعضی آن را از عوارض ذات پنداشته‌اند. چونان که اراد انسانی 
در نفس او پدید می‌آید: و برخی آن را نخستین مخلوق الهی شمرده‌اند که دیگر 
مخلوقات به وسیلة آن به وجود می‌آیند و بالاخره کسانی آن را از صفات فعلیه 
دانسته‌اند که از مقام فعل انتزاع می‌شود, و اختلافات فرعی دیگری نیز هست که 
ایا اراد الهی؛ واحد است يا متعدد: و حادث است يا قدیم و... 

برای حل این مسأله باید نخست مفهوغ:اراده را دقیقاً تبسین کرد و سپس 
جایگاه آن را در میان صفات ذاتیه و فعلیه مشخض نمود و احکام و لوازم آن را 


باز شناعت. 


مفهوم اراده 

همان گونه که در درس سی و هشتم گذشت؛ وازة زار اده4 دست کم به دو معنا 
استعمال می‌شود: یکی خواستن و دوست داشتن: و دیگری تصسمیم رفن نس 
انجام کار, چیزهایی که متعلق خواست و محبت شخص قرار می کیرد ممکن 
که انسان به اشیا زیبا و لذت‌بخش دئیا دارد «تریدون عرض الدنیا» و ممکن است 
افعال اختباری خودش باشده مانند دوست داشتن کارهای وب و شایسته‌ای 1 
انجام می‌دهد: و همکن است افعال اختیاری دیگران باشد» یعنشی دوست داش ته 
باشد که فاعل مختار دیگری با اختیار خودش کاری را انجام بدهد و در ایین 
صورت آن را زار ادة تسریعی۷ می نامند: جنان که صورت دوم و نیز تصمیم گرفتن 
پر انجام کار خودش را «اراد؛ تکوینی» می‌نامند. اما اراد فرمان دادن و وضع 
قوائین و مقررات؛ دز واقع زار ادة نسریع» است نه «اراده تسریعی! و نوعی اراد 
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تکوینی به حساب می‌آید (دقت شود). 
حشقت اراده 

اما اراده به معنای خواستن و دوست داشتن در نفوس حیوانی و انسانی از 
قبیل کیفیات نفسانی است؛ ولی معنای تجریدشدة آن که حاکی از شون وجود 
مجردات است. قابل نسبت دادن به مجردات تام و به خدای متعال نیز می‌باشد و 
چنان که قبلا اشاره کردیم می‌توان «حب» را یکی از صفات ذائيُ الهی دانست که 
بالاصاله به خود ذات و بالتبع به آثار ذات از جهت خیریت و کمال آن‌ها تلع 
می‌گیرد. بنابراین اراده را به‌همین معنا می‌توان از صفات ذات دانست و حقیفت 
آن» چیزی جز حب الهی نیست که عین.ذات وی می‌باشد. 

و اما اراده به معنای تصمیم گرفتن در نفوس متعلق به ماده؛ کیفیتی انفعالی با 
یکی از افعال نفس است و به هر حال, امری حادث در نفس و مسبوق به تصور 
و تصدیق و شوق می‌باشد و چنین آمری را نمی‌توان به مجردات تام و مخصوصاً 
به حدای متعال نسبت داد؛ زیرا ساخت قدس الهی از عروض اعراض و کیفیات 
نفسانی منزه و مبری است. ولی می‌توان آن را به عنوان صفت فعلی و اضافی 
(مانند خلق و رزق و تدبیر و..) برای خدای متعال در نظر گرفت که از مقايسة 
بین افعال و مخلوقات با ذات الهی: از آن جهت که دارای حب به خیر و کسال 
است. انتزاع می‌شود و چون یکی از طرفین اضافه دارای قیود زمانی و مکانی 
است؛ می‌توان چنین قبودی را برای اراد الهی هم به لحاظ متعلقش در نظر 
گرفت. همان‌گونه که در درس شصت و پنجم بیان شد» و تعبیراتی مانند نما 
امره اذا اراد شیثاً ان لول له کن نکر بر ین نتای ضل نی کون نان کت 
نظیر آن دربارة علم حادث گذشت 

حاصل آنکه اراد ی که مر ین رن یکی نه 
معنای حب متعلّق به افعال اختیاری خودش, که صفتی ذاتی و ازلی و واحد و 
عین ذات می‌باشد و تعلق آن به افعال و موجودات خارجی نظیر علم ذاتی است 
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که بالاصاله به ذات مقدس الهی و بالتبع به آثار و تجلیات وی تعلق می‌گیرده. 
همچنین حب الهی بالاصاله به ذات مقدس خودش و بالتبع به اثار وجودش از 
آن جهت که رشحه‌ای از خیر و کمال الهی هستند تعلق می‌گیرد و به همین لحاظ 
است که اراده نامیده می‌شود. 

و معنای دوم آن» صفتی است اضافی که از مقایسة بین افعال الهی و صفات 
ذاتی‌اش انتراع می‌شود و به تبّع حدوث و کشرت افعال» متصف به حدوث و 
کترنت ی گر وه 

همچنین اراد؛ تشریعی الهی که متعلّق به صدور افعال خیر از فاعل‌های مخشار 
است» به معنای دوست داشتن جهت خیریت آن‌ها که جلوه‌ای از خبربت ذات 
الهی است» صفت ذات و به معنای انتساب تشریعاتی که در ظرف زمان تحقق 
می‌یابند به حب ذاتی» صفت فعل و حادث می‌باشد. 
حکمت و نظام احسن 

یکی دیگر از صفات فعلیة الهی» صَفْت حکمت آست که منشأً ذاتی آن خب 
به خیر و کمال و علم به آن‌هاست. یعنی چون خحدای متعال خیبر و کمال را 
دوست می‌دارد و به جهات خیر و کمال موجودات نیز آگاه است؛ آفریدگان را 
به گونه‌ای می‌آفریند که هر چه بیشتر دارای خیر و کمال باشند. البشه حسب الهی 
بالاصاله به ذات مقدسش و بالتبم به آفریدگانش تعلّق می‌گیرد و همین رابطة 
اصالت و تبعیت در میان مخلوقات نیز برقرار است؛ یعنی مخلوقی که جز نقعص 
امکان و مخلوقیت؛ هیچ نقصی ندارد و دارای هم کمالات امکانی به وصف 
وحدت و بساطت می‌باشده در درجه اول از محبوبیت و مطلوبیست؛ و سایر 
مخلوقات به حسب درجات وجودی و کمالاتشان در درجات بعدی قرار 
می‌گیرند تا برسد به مرتبة مادیات که میان کمالات وجودی آن‌ها تزاحم پدید 


ر.ک: درس سی و نهم توضیحی پیرامون خیر و کمال داده شد. 
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می‌آید: از یک سوی» استمرار موجوداتی که در مقطع زمانی حاصی قرار دارند با 
پدید آمدن موجودات بعدی مزاحمت پیدا می‌کند؛ و از سوی دیگر تکامل یافتن 
بعضی متوقف بر دگرگونی و ابودی بعضی دیگر است؛ چنان که رشد و نمو 
حیوان و انسان به وسیله تغذیه از نباتات» و نیز تغذیة برخی از حیوانات از برحی 
دیگر حاصل می‌شوده و طبعً نوجودات کامل‌تره از مطلوییت بیسشتری برخصوردار 
خو اهند بود. 

در اینجاست که حکمت الهی مقتضی نظامی است که موجب تحقق کمالات 
وجودی بیشتر و بالاتری باشد یعنی سلسله‌های علل و معلولات مادی به گونه‌ای 
آفریده شوند که هر قدر ممکن است مخلوقات بیشتری از کمالات بهتری بهره‌مند 
گردند: و این همان است که در لسان فلاسفه به «نظام احسن» نامیده صمی‌شود؛ 
جنان که صفت اقتضاکننده آن را «عنایت» می‌نامند. 

حکمای الهی احسن بودن نظام آفرینش را از دو راه اثبات می‌کنند: یکی از راه 
لمّی. و اينکه حب الهی به کمال و خیر, اقتضا دارد که نظام آفرینش دارای کمال 
و خیر بیشتری باشد و نقص و فسادهایی که لازم؛ة جهان مادی و تزاحم 
موجودات جسمانی است به حداقل برسد. و به بیانی دیگر می‌توان گفت: اگر 
خدای متعال جهان را با بهترین نظام نیافریده باشد؛ یا به خاطر این است که علسم 
به بهترین نظام نداشته؛ یا آن را دوست نمی‌داشته: یا قدرت بر ایجاد آن نداشته و 
یا از ایجاد آن بخل ورزیده است» و هیچ کدام از این نرض‌ها در مورد خدای 
حکیم فیاض صحیح نیست. پس ابت می‌شود که عالم دارای بهترین نظام است. 

راه دوم دلیل انی و مطالعه در مخلوقات و پی بردن به اسرار و حکست‌ها و 
مصالحی است که در کیفیت و کمیت آن‌ها منظور شده است؛ و هر قدر بر دانش 
بشر افزوده شود. از حکمت‌های آفرینش آگاهی بیشتری می‌یابد. 

با توجه به حکمت الهی؛ روشن می‌شود که چرا ارادة الهی به امور معیّنی تعلق 
می‌گیرد و در نتپجه دايرة مرادات محدودتر از دایرة مقعدورات الهی می‌باشد؛ 
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سژالی که در پایان درس قبلی مطرح شد. و پاسخ آن این است که تنها اموری که 
در کادر نظام احسن قرار می‌گیرند؛ متعلّق اراد؛ الهی وافع می‌شوند. اين مطلب در 
درس‌های آینده روشن‌تر خواهد شد» و سخن کسانی که گفته‌اند اراد الهی تنها 
به اموری تعلّق می‌گیرد که دارای مصلحت باشد و مصلحت است که اراد؛ الهی 
را محدود می‌کند باید به همین معنا تفسیر شود وگرنه مصلحت یک امر عینی و 
خارجی نیست که در اراد الهی اثر کند و آثار فعل نمی‌تواند در علت آن مژثر 
باشد. و نیز سخن کسانی که گفته‌اند حکمت الهی: قدرت یا رحمت يا ارادة آو را 
مقید می‌سازد؛ باید به همین صورت تفسیر شود وگرنه در ذات مقدس الهی 
تعدد قفوی و تزاحم صفات معنا ندارد. 


بخش قی ححل اشناسی ۳" 


۱ دیدن و شنیدن بعد از تجرید از لوازم مادی آن‌هاء دلالت بر آگاهی از دیدئی‌ها و 
شنیدنی‌های موجود دارند. و از این روی باید آن‌ها را از صفات فعلیه به حساب آورد: 
در راه فهماندن معنای مقصود به مخاطب؛ و بعد از تجرید از لوازم مادی؛ می‌توان آن را 
به مطلق فهماندن معنای مقصود به مخاطب تفسیر کرد؛ و از این روی باید آن را یز از 
صفات فعلیه محسوب ذاشت. 

۳ اراده به دو معتی به کار می‌رود: یکی دوست داشتن؛ و دیگری تصمیم گرفتن. 

دوست داشتن يا تصمیم گرفتن نسبتابه انجام کار اختیاری خویش اراده 
تکوینی» و نسبت به کار اختیاری فاعل دیگری, *اراد تشریعی» نامیده می‌شود. اما اراده 
فرمان دادن یا وضع قانون, اراد تشریع است نه اراد تشریعی, و ود تشریع» کاری 
تکوینی محسوب می‌شود. 

۵ دوست داشتن جیزی با کاری در نفوس متعلق به ماده. کیفیتی نفسانی است.؛ اما 
معنای تجرپذشده آن قابل اطلاق بر مجردات تام و خدای متعال نیز هست. از این روی 
اراده به معنای خواستن و دوست داشتن را می‌توان از صفات ذاتیة الهی به شمار آورد. 

تصمیم گرفتن نفوس. فعل یا کیفیتی انفعالی است و در هر حال مسبوق به تصور 
و تصدیق و شوق می‌باشد, اما می‌توان آن را بعد از تجرید؛ به صورت صفت فعلی به 
قرار می گیرد. چنان که در مورد خلق و رزق و سایر صفات فعلیه و حتی در مورد علم 
فعلی نیز چنین است. 

۷ حکمت نیز از صفات فعليذ الهی است و منشأ انتراع آن از یک سوی» حب و 
علم الهی و از سوی دیگر کمال و خیر مخلوقات است. 

۸ محبوبیت خیر و کمال مخلوقات. تابع محبوبیت ذات الهی برای خودش می‌باشد؛ 
همچنین محبوییت هر معلولی؛ تابع محبوبیت علت ایجادکنشد؛ آن است که در مرتبة 
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عالی‌تری از وجود قرار دارد. 

4 مو جودات مادی دارای تزاحم‌های گوناگونی هستند و حکمت و عنایت الهی 
اقتضا دارد که سلسله‌های علل و معلولات مادی به گونه‌ای تحقق یابند که مجموعاً 
دارای کمالات وجودی بیشتری باشند. یعنی جهان دارای نظام احسن باشد. 

۰ حکمای الهی نظام احسن را هم از راه دلیل لمّی و همم از راه دلیل ای اثبات 
گرده‌اند, و با بیان ساده‌ای می‌توان گفت: اگر خحدای متعال جهان را با بهترین نظام 
نیافریده باشد لازمه‌اش جهل يا عجز پا عدم حب کمال و با بخل اوست. 

۱ علت اینکه اراد الهی به بعضی از ممکنات تعلق نمی‌گیرد؛ این است که آن‌ها 
در کادر نظام احسن قرار نمی گيرند. 

۲. محدود شدن اراد؛ الهی به وسیلة مصالح: یا مقید شدن قدرت و رحست او به 


وسیلة حکمت. نیز باید به همین معنا تفضیر شود 


پزهس 

۱. ملاک در بازشناسی صفات ذاتیه از صفات فعلیه جیست؟ 

۲. معنای تجریدی سمع و بصر و تکلم چیست؟ و از کدامین دسته از صفات 
الهی محسوب می‌شوند؟ 

۳ مفهوم اراده و فرق بین ارادة تکوینی و ارادة تشریعی را بیان کنید. 

اراده را به جه معنا می‌توان از صفات ذاتی. و به جه معنا از صفات فعلی به 
خساب آورد؟ 

۵ حکمت از چه صفاتی است؟ و چگونه انتزاع می‌شود؟ 

7 کمال و خیر مخلوقات چگونه مورد تعلق حب الهی قرار می‌گیرد؟ 

۷ معنای نظام احسن در جهان مادی چجیست؟ 

۸ نظام احسن را چگونه می‌توان اثبات کرد؟ 

4 به چه معنا می‌توان رعایت مصلحت را مرجب محدودیت ارادهُ الهی دانست؟ 

۰ به چه معنا می‌توان حکمت را موجب تفیّد قدرت يا فیاضیت الهی شمرد؟ 


ار فلا 
62 


و مسا 


یادآوری چند نکته 


۱ هدف‌داری خدای متعال 


مقد مه 

یکی از مسائل مهم در فلسفه الهی و کلام مسئلة هدف آفرینش است که مورد 
بحث‌ها و اختلاف نظرهایی واقع شده است: از یک سوی بعضی از 
صاحب‌نظران. هدف و علت غائی در افعال الهی را انکار کرده‌اند» و از سوی 
دیگر, کسانی هدف الهی را سود رساندن به مخلوقات شمرده‌اند: و گروه سومی 
فائل به وحدت غلت فاعلی و علت غائی در مچردات شده‌اند. 

به طور کلی؛ در این زمینه سخنان بسنیازی هست که نقل و نقد آن‌ها به درازا 
می‌کشد. از این روی نخست مفهوم هدف و اضطلاحات فلسفی مشابه آن را بیان 
می‌کنیم» و سپس به ذکر مقدماتی که برای توضیح مسئله و رفع شبهات آن مفید 
است می‌پردازيم» و سرانجام معنای صحیح هدف‌داری الهی را بیان خواهیم کرد. 
هدف و علت غایی 

هدف که در لغت به معنای نشانه تير است. در محاورات غرفی به نتیجهة کار 
اختیاری گفته می‌شود که فاعل مختار از آغاز در نظر می‌گیسرد و کار را برای 
رسیدن به آن؛ انجام می‌دهد به طوری که اگر نتیجة کار منظور نباشد. کار انجام 

نتیجه کار از آن جهت که منتهی‌الیه آن: اننته: «خاسته و از آن تفت کنه از 
آغاز مورد نظر و قصد فاعل بوده است. «هصدف و غرض؛ و از آن جهت که 
مطلوبیت آن موجب تعلق ارادة فاعل به انجام کار شده است «علت غائی» نامیده 
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می‌شود. ولی آنچه در حقیقت مزثر در انجام کار می‌باشد. علم و حب به نتیجه 
است: نه وجود خارجی آن, بلکه نتیجهُ خارجی معلول کار است و نه علت آن. 

واژة «غایت» معمولا به معنای منتهی‌الیه حرکت به کار می‌رود و نسبت بین 
موارد آن با موارد هدف: اعموم و خصوص من وجه» است؛ زیرا از یک سوی» 
در حرکات طبیعی نمی‌توان هدفی را برای فاعل طبیعی آن‌ها در نظر گرفت؛ ولی 
مفهرم غایت بر منتهی‌الیه آن صادق است. و از سوی دیگر در کارهای ایجادی که 
خرکتی دز کار یست: هدف و خلت غانی ضدق فی‌کند: اضا غاینت:به ععنای 
منتهی‌الیه حرکت جا ندارد. ولی گاهی غایت به معنای علت غائی به کار می‌رود 
و در اینجاست که باید دّت کرد که بين دو معنای آن خلط نگردد و احکام یکی 
به دیگری نسبت داده نشود. 

رابطه بین فاعل و فعل و نتیجه آن؛ موضوع بحث‌های فلسفی متعددی واقع 
شده است که بخشی از آن‌ها را در درس سی و نهم بیان کردیم و اینک به بیان 
برخی از مطالبی که ارتباط با موضوع بحث فعلی دارد و برای تبسین معنای 
صحیح هدف الهی از افرینش مقید است می‌پردازيم: 
یادآوری چند نکته 

۱. کارهای اختیاری انسان معمولاً به این صورت انجام می‌گیرد که نخضست 
تصوری از کار و نتیجه آن پدید می‌آید و مقدمیت کار برای حصول نتیجه و فایده 
مترتب بر آن مورد تصدیق قرار می‌گیره سپس شوق به خیر و کمال و فایده‌ای 
که مترتب بر کار می‌شود در نفس حاصل, و در پرتو آن شوق به خود کار پدید 
می‌آید. و در صورت فراهم بودن شرایط و نبودن موانع» شخص تصمیم بر انجام 
کار می‌گیرد. و در حقیقت عامل اصلی و محرک واقعی برای انجام دادن کار 
شوق په فایدة ان است. و از این روی, باید علت غائی را همان شوق به حساب 
آورد و متعلّق آن مجازاً و بالعرض علت غائی نامیده می‌شود. 


18۰ آموزش فلسفه 


ولی نباید تصور کرد که اين فرایند در هر کار اختیاری ضصرورت دارد؛ به 
طوری که اگر فاعلی فاقد علم حصولی و شوق نفسانی بود. کارش اختیاری 
نباشد یا علت غائی نداشته باشد بلکه انچه در هر کار اختیاری ضصرورت دارد؛ 
مطلق علم و حب است. خواه علم حضوری باشد پا حصولی. و خواه شوق زائد 
بر ذات باشد یا حبی که عين ذات انت. 

پنابراین علت غائی در مجردات تام. همان حب به ذات خودشان است که 
بالتبع به آثار ذات نیز تعلق می‌گیرده حبی که عین ذات فاعل است. 

و از این روی در چنین مواردی مصداق علت فاعلی و علت غانی: ذات فاعل 
خر اهد بو د. 

۲ چنان که اشاره شد مطلوبیت فعل: تابع مطلوبیت خیر و کمالی است که بر 
آن مترتب می‌شود و از این روی مطلوبیت هلف نسبت به مطلوبیت فعل, از 
اصالت برخوردار است و مطلوبیت فعل فرعی و بح خواهد بود. 

اما هدفی که از انجام کاری در نظر گرفته می‌شود؛ ممکن است خودش 
مقدمه‌ای برای رسیدن به هصدف بالاتری باشد و مطلوبیت آن هم در شعاع 
مطلوبیت چیز دیگری شکل بگیرد ولی سرانجام هر فاعلی هدف نهایی و اصیلی 
خواهد داشت که اهسداف متوسط و قریب و مقدمات و وسایل؛ در پرتو آن 
مطلوپیت می‌پابند. 

به هر حال» مطلوبیت فعل» فرعی و تبعی است. اما اصالت در اهداف» بستگی 
به نظر و نیت و انگيزة فاعل دارد؛ به طوری که ممکن است هدف معین برای 
یک فاعل؛ هدف متوسط و برای فاعل دیگری هدف نهایی و اصیل باشد. 

۳ مطلوبیت اصلی هدف و مطلوبیت فرعی فعل و وسیله در نفوس به 
صورت شوق ظاهر می‌گردد و متعلق آن. کمال مفقودی است که در اثر فعصل 
تحقق می‌یابد. اما در مجردات تام که همه کسالات ممکن‌الحصول برای آن‌ها 
بالفعل موجود است؛ خیر و کمال مفقودی متصور نیست که به وسیلة فعل حاصل 
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شود و در واقعم حب به کمال موجود است که بالتبم به آثار آن تعلق می‌گیرد و 
موجب افاضة آن اثار یعنی انجام فعل ایجادی می‌شود. پس مطلوبیت فعل 
مجردات هم فرعی و تبّعی است. اما تابع کمال موجود است نه تابع مطلوییست 
کمال عفقود. 

؟ کارهایی که انسان انجام می‌دهد ممکن است آثار متعددی داشته باشد که 
هم آن‌ها مورد توجه او قرار نگیرند و يا انگیزه‌ای برای دست بافتن به آن‌ها 
نداشته باشد. و از این روی معمولا کار را برای رسیدن به یکی از آثار و نتایج 
انجام می‌دهد. هرچند ممکن است کاری را برای چند هدف هم‌عرض نیز انجام 
۵ یل . 

اما در مورد مجرد تای همه آثار خیزی که بر کاری مترتب هی‌شوده: هورد نظر 
و مطلوب اوست و هرچند مطلوبیت همه آن‌ها تابع مطلوبیت کمال موجود در 
خود اوست ولی ممکن است در میان مطلوب‌های بالتبّم رابطة اصالت و تبعیت 
نسبی برقرار باشد؛ مثلك هرچند وجود جهان و وجود انسان از آن جهت که 
پرتوی از کمال الهی هستند برای خدای متعال مطلوب بالتبع می‌باشند, اما چون 
انسان از کمالات بیشتر و بالاتری برخوردار است و پیدایش جهان: مقدمه‌ای برای 
پیدایش وی می‌باشد. از این روی می‌توان برای انسان مطلوبیّت اصیلی نسبت به 
مطلوبیت جهان در نظر گرفت. 
هدف‌داری خدای متعال 

با توجه به نکاتی که بیان شد» روشن می‌شود که وجود علّت غائی برای هر کار 
اختیاری» ضرورت دارد خواه کار ایجادی باشد یا اعدادی, و خواه کار دفعی باشد یا 
تدریجی و خواه فاعلیت فاعلی بالقصد باشد پا بالرضا یا بالعنایه یا بالتجلی. 

و علت غائی در حقیقت امری است در ذات فاعل. نه نتیجهة خارجی کار: و 
اطلاق علت غائی بر نتیجة خارجی, اطلاقی مجازی و بالعرض است. به لحاظ 
اینکه محبت یا رضایت يا شوق فاعل؛ به حصول آن تعلق می‌گیرد. و غایت بودن 


۹ آموزش قلس اه 


نتیجة خارجی برای کارهای اعدادی و تدریجی: به معنای منتهی‌الیه حرکست؛ 
ارتباطی با علت غائی ندارد و غایت بالذات حرکت: غیر از علت غائی بالذات 
است (دقت شود). 

بنابراین افعال الهی هم از آن جهت که اختیاری هستند دارای علت غائی می‌باشند: 
و منزه بودن ساحت الهی از علوم حصولی و شوق نفسانی» مستلزم نفی علت غائی 
از ذات او نیست چنان که مستلزم نفی علم و حب از ذات مقدسش نمی‌باشد. 

نه دیگر ند تضی داغنی و .فلت شاقن زانند بر ات و فتضرفات تسام و 
فاعل‌های بالعنایه و بالرضا و بالتجلی؛ به معنای نفی مطلق هدف از ایشان و 
اختصاص دادن هدف به فاعل‌های بالقصد نیست. و همچنان که عقل مفاهیمی را 
که از صفات کمالیٌ مخلوقات می‌گیرد با تجرید از محدودیت‌ها و لوازم مادی و 
امکانی به عنوان صفات ثبوتیه به خدای متعال نسبت می‌دهده همچنین حب به 
یر و کمال :زا بعف از تجرید از جلاک ی او آمکنان: بسرای فان آلهسن اثبنایث 
می‌کند و آن را علت غائی برای افعالش می‌شمارد؛ و چون همه صفات ذاتیة الهی 
عین ذات مقدسش می‌باشند. این ضفت هم که علت غائی آفرینش و منضأً اراد 
فعلیه به شمار می‌رود. عين ذات وی می‌باشد و در نتیجه, علت فاعلی و علت 
غائی برای افعال الهی؛ همان ذات مقدس او خواهد بود. 

و همان‌گونه که علم الهی بالاصاله به ذات مقدس خودش و بالتبع به 
مخلوقاتش که جلوه‌هایی از وجود او هستند با احتلاف مراتب و درجاتشان تعلق 
می‌گیرد. حب الهی هم بالاصاله به ذات مقدس خودش و بالتبع به خیر و کمال 
مخلوقاتش تعلق می‌گیرد. و در میان خود آن‌ها هم اصالت و تبعییت نسبی در 
محبوبیت و مطلوبیت وجود دارد؛ یعنی حب الهی به مخلوقات؛ در درجه اول به 
کامل‌ترین آن‌ها که نخستین مخلوق است تعلق می‌گیرد و سپس به سایر 
مخلوقات. الاکمل فالاکمل. حتی در میان مادیات و جسمانیات که تشکیک 


خحاصی ندارند: می‌توان وجود کامل‌تر را هدف برای آفربنش ناقص‌تر شمرد و 


بخش هتم شداشناسی ۴ ی 31 


بالعکس جمادات را مقدمه‌ای برای پیدایش انسان به خساب اورد «خلق لکم ما 
فی الارض جمیعاه». و سرانجام حب په انسان کامل را علت غائی برای آفرینش 
جهان مادی دانست؛ و به این معنا می‌توان گفت که خدای متعال جهان مادی را 
برای تکامل موجودات جسمانی و رسیدن آن‌ها به خیر و کمال واقعی خودشان 
آفریده است؛ زیرا هر موجودی که دارای مراحل مختلفی از کمال و نقص است؛ 
کامل‌ترین مرحله آن اصالت نسبی در محبوبیت و مطلوبیت خواهد داشت ولی 
لازمة آن این نیست که موجودات اقص‌تر یا مراحسل ناقص‌تر از وجود یک 
موجود. هیچ مرتبه‌ای از مطلوبیت را نداشته باشند. 

و به همین منوال می‌توان اهسدافی طولی برای آفرینش نوع انسان در نظر 
گرفت. یعنی هدف نهایی, رسیدن به آخرین مراتب کمال و قرب الهی و 
بهره‌مندی از عالی‌ترین و پایدارترین فیض و رحست و رضوان ابدی است؛ و 
هدف متو سط تحقق عبادت و اطاعت. از خدای متعال است که وسیله‌ای برای 
رسیدن به آن مقام عالی و هدف نهایی محسوب می‌شود, و هدف قریب؛ فراهم 
شدن زمینه‌های مادی و اجتماعی و تحفق شناخت‌های لازم برای انتخاب ازادانة 
راه راست زندگی و گسترش خداپرستی در جامعه است. 

از اين روی در قرآن کریم بعد از تأکید بر اينکه آفرینش جهان و انسان باطصل 
و بیهوده ثیست و دارای هدف حکیمانه باشلا از یک سوی» هدف از افو یتگن 
جهان را فراهم شدن زمینُ آزمایش و انتخاب آزاد برای انسان معرفی کرده است" 
و از سوق دیگن: هدف از آفرینش انسان را پرسش خدای متعال قلمداد نموده؛ 
و سرانجام هدف نهایی را جوار رحست الهی و بهره‌مندی از فوز و فلاح و 


ر.گ: آل عمران ۱٩۱؛‏ صس ۱۲۷ ائبیا ٩۱۷-۱؛‏ دخحان ۱۳۹-۳۸ جائیه ۲۲؛ ابراهیم ۱۱4 حجر ۵۵؛ نحل ٩۳‏ عنکسوت 
۶ روم ۱ موسون ۰۱۱8 

۲ ز.ک: هود ۷ لک ۱۲ کهفت ۷. 

۳ ررک: ذاریات ٩01‏ پس ۰۱۱ 


سعادت اند قانسقة است". 

با توجه به آنچه گفته شد می‌توان راه جمعی بین اقوال سه‌گانه یاد شده در نظر 
گرفت؛ بعنی منظور کسانی که علت غائی را فقط ذات مقدس الهی دانسته‌اند این 
است که مطلوب ذاتی و بالا صاله برای خدای متعال حیزی جز ذات مقدسش که 
غائی را از افعال الهی نقی کرده‌اند این است که داعی زاند بر ذات ندارد و 
هدف از آفرینشن را سود رساندن به مخلوقات یا به کمال رسیدن آن‌هنا قلسداد 
کرده‌اند: این است که خواسته‌اند هدف فرعی و تبّعی را بیان کنند. و حاصل آنکه 
قول مورد قبول نداشته باشد. 
اراده و حکمت و هدف آفرینش؛ تکیه بر جهت خیر و کمال مخلوقات بود؛ و از 
این جهت سوالی پدید می‌آید که شرور و نقایص آن‌ها را چگونه باید توجیه 
کرد؟ پاسخ این سوال در آخرین درس از این بخش داده خواهد شد. 


۱ ر.ک: هود ۱۰۸ و :۱۱٩‏ جائیه ۲۳؛ آل ععران 1۵؛ توبه ۷۲. 
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۱. نتيجة کار اختباری از آن جهت که منتهی‌الیه آن است «غایت» و از آن جهت کنه 
از آغاز مورد نظر و قصد فاعل بوده است. «هدف و غرض» و از آن جهت که مطلوبیت 
آن علت انجام کار شده است» «علت غائی» نامیده می‌شود. 

۲ نسبت بین موارد غایت (به معنای منتهی‌الیه حرکت) با موارد همدف؛ غموم و 
خصوص من وجه است. ولی گاهی وا؛ غایت به جای علت غائی نیز به کار می‌رود. 

۴ علت غائی که موجب تعلْق اراد؛ُ فاعل به انجام کار حاصی می‌شود در افعال 
انسانی همان شوق به حصول نتیجة کار است؛ ولی می‌توان مفهوم تجریدشده‌ای را در 
نظر گرفت که در مجردات تام نیز صادق باشد؛ مانند مفهوم محبوبیت و مطلوبیت. 

مطلوبیت کاری که از نفوس متعلق به ماده سر می‌زند. تابم مطلوبیت نتیجه‌ای 
است که بر آن مترتب می‌شود اما در افعال مجردات, مطلوبیت فعل تابع محبوبست 
کمالی است که در ذات ایشان وجوذ دارد و منشاً صدوز فعل می‌گردد؛ و به هر حال» 
مطلوبیت فعل» فرعی و تبّحی است. 

۵ ممکن است یک فعل اختیاری, چند هدف طولی داشته باشد؛ و همدف نهایی و 
اصلی هر فاعلی همان است که بالاصاله مورد توجه و محبت و شوق او قرار گرفته 
است و مطلوبیت اهداف دیگر و همچنین مطلوبیت مقدمات و وسایل کار در شعاع 
هدف نهایی حاصل می‌شود. 

1 همچنین ممکن ات یک فعل اختیاری چند هدف عرضی داشته باشد: ولی 
معمولاً انسان یکی از آثار مطلوب کار را مورد توجه قرار می‌دهد» و یا به سایر آثار 
توجهی ندارد. یا انگیزه‌ای برای دستیابی به آن‌ها ندارد. چنان که ممکن اسست در اسر 
ضعف بینش و همت. انگیز؛ رسیدن به اهداف نهایی را نداشته باشد و آنچه برای 
فاعل‌های بلندهمت. هدف متوسط است. برای فاغل دیگری هدف نهایی باشد؛ به 
خحلاف مجردات تام که به همه اهداف طولی و عرضی توجه دارند و هر کدام از آن‌ها 
به حسب مرتبه کمالشان مطلوبیتی خواهد داشت. 


۷ علت غائی برای هر کار اختیاری ضرورت دارد: و حقیقت آن محبت یا شوقی 
است که در درون فاعل مختار وجود دارد و علت غائی نامیدن نتيجة کار به اینن لحاظ 
است که محبت و شوق فاعل به حصول آن تعلق می‌گیرد. ۱ 

۸ افعال الهی نیز از این قاعده سستثنی نیست و هرجند ذات مقدس الهی از شوق 
نفسانی و داعی زائد بر ذات منزه است. اما حب به کمال و خر که بالاصاله به ذات 
حودش و بالتّع به آثار وی تعلّق می‌گیرد, علت غائی برای هم افعال اوست و ایسن 
ضفت نیز مانند سایر صفات ذانیه. غین ذات مقدسش فی‌باشد. 

٩‏ محبوبیت خیر و کمال همه مخلوقات در یک مرتبه نیست؛ از طرفی هر معلولی 
در ساية علت فاعلی‌اش مطلوبیت می‌یابد. و از طرف دیگر در میان معلولات هم‌عرض 
و متزاحم؛ هر کدام دارای کمال بیشتری باشد از اصالت نسبی در مطلوبیت برخحوردار 
خو اهد بو ۵. 

۰ در موجودات مادی که دارای تکامل تدریجی هستند: می‌توان مراحل تفص را 
مقدمه‌ای برای مرحله کمال آن‌ها دانست و هدفت از آفرینش آن‌ها را در جهان مادی؛ 
رسیدل به مرحله کمالشان قلمداد کرد. همچنین هر م‌جود مادی که نسبت به موجود 
دیگری ناقص‌تر باشد و بتواند زمینة پیدایش یا رشد و تکامل آن را فراهم کنده جنبة 
مقدمیتی نسبت به آن خواهد داشت. چنان که موجود کامل‌تر» از وعی اصالت نسبت 
به آن برخوردار خواهد بود. و بر این اساس: می‌توان پیدایش نوع انسان را هدفی بسرای 
آفرینش جهان مادی. و پیدایش انسان کامل را هدف آفرینش نوع انسان به حسات 
آورد. چنان که از آیات کریمه قرآن نیز استفاده می‌شود. 

. قول کسانی که علت غائی را از افعال الهی نفی کرده‌اند (مانند شیخ اشراق)؛ 
می‌توان به این صورت تأویل کرد که منظور ايشان نفی هدف ذانی زاند بر ذات 
پوده است. 

۲. نیز قول کسانی که هدف آفرینش را سود رساندن یا تکامل مخلوقات شمرده‌اند: 
می‌توان حمل بر اهداف تبّعی نمود. 
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پرسش 


۱. معنای هدف و غابت و علت غابی و نسبت بین موارد آن‌ها را بیان کنید. 

۲. علت غائی در افعال اختیاری انسان چیست؟ و چگونه می‌توان مفهوم آن را 
تجرید کرد به گونه‌ای که قابل صدق بر مجردات تام هم باشد؟ 

۳ حقیقت علت غائی کدام است؟ و به چه لحاظ نتیجه خحارجی کار: علث 
غانی نامیده می‌شود؟ 

۶ مطلوبیت کار اخثیاری در افعال ذوی‌النفوس و مجردات تام ثابع چیست؟ 

۵ اهداف طولی و عرضی را بیان کنید و توضیح دهید که آیا هدف بودن هم 
آن‌ها برای هر فاعل مختاری ضرورت دارد یا نه؟ 

1 هدف و علت غائی در مورد افعال الهی چجیست؟ و آیا لازمة اثبات آن, قائل 
شدن به داعی زائد بر ذات و عروض اعراض بر ذات الهی یا نیاز او به خیسر و 
کمال مخلوقات است؟ 

۷ اقوال سه‌کانة بادشده در این مسئله و راه جمع بین آن‌ها را بیان کنید: 

۸ به چه معنا می‌توان گفت که هدف از افعال الهی سود رساندن به مخلوقات 
یا به کمال رسیدن آن‌هاست؟ 

٩‏ به چه معنا می‌توان آفرینش بعنضی از مخلوقات را همدف برای آفرینش 
بعضی دیگر به حساب آورد؟ 

۰. چگونه می‌توان اهداف آفرینش جهان و انسان را در یک سلسلهة طولی 
بیان کر د؟ 


کل ی ۳ ۱ ۱ 
۱ 2 تس مان سا 


مفهوم قضا و قدر 
قدر 
اتب ؛ 
مراتب فعل 
رابطة قضا و ة 
ِا 


ِ تیدا این بحت 


مقدمه 

یکی از مسائلی که در ادیان آسمانی و به خصوص دین مقدس اسلام در زمينة 
خداشناسی مطرح شده و متکلمین و فلاسفةٌ الهی به تبیین عقلانی و فلسفی آن 
پرداخته‌اند» مسئلة اقضا و قدر» است که یکی از پیچیده‌ترین مسائل الهیات به 
شمار می‌رود و محور اصلی غضوض آن را رابط؛ آن با اختیار انسان در 
فعالیت‌های اختیاری‌اش تشکیل می‌دهد. یعنی چجگونه می‌نوان از یک سوی به 
قضا و قدر الهی معتقد شد, و از سوی دیگر اراد؛ آزاد انسان و نقش آن را در 
تعیین سرنوشت خودش پذیرفت؟ 

در اینجاست که بعضی شمول قضا و قدر الهی را نسبت به افعال اختیاری 
انسان پذیرفته‌اند. ولی اختیار حقیقی انسان را نفی کرده‌انده و برخی دیگر دايسرة 
قضا و قدر را به امور غیر اختیاری: محدود کرده‌اند و افعال اختیاری انسان را 
خارج از محدود؛ قضا و قدر شمرده‌اند. و گروه سومی در مقام جمع بین شمول 
قضا و قدر نسبت به افعال اعتیاری انسان و اثبات اختیار و انتخاب وی در تعیین 
سرنوشت خویش برآمده‌اند و نظرهای گوناگونی را ابراز داشته‌اند که بررسی همة 
آن‌ها در خور کتاب مستقلی است. 

از این روی ما در اینجا نخست؛ توضیح کوتاهی پیرامون عفهوم فضا و فدر 
می‌دهیم و سپس به تحلیل فلسفی و بیان رابطة سرنوشت با افعال اختیاری انسان 
می‌پردازيم و در پایان. فاید؛ این بحث و نکتة تأکید روی آن از طرف ادیان الهی 
را بیان خواهیم کرد. 


مفهوم فضا و قدر 

واژ؛ افضا» به معنای گذراندن و به پایان رساندن و یک‌سره کردن, و نیز به 
معنای داوری کردن (که نوعی یک‌سره کردن اعتباری است) به کار می‌رود؛ و 
واز؛ «قدر» و «تقدیرا به معنای اندازه و اندازه‌گیری و چیزی را با اندازه معیّنی 
ساختن, استعمال می‌شود. و گاهی قضا و قدر به صورت مترادفین؛ به معنای 
اسرنوشت» به کار می‌رود. و گویا نکته استفاده از واه «نوشتن» در ترجمه آن‌ها 
این است که بر حسب تعالیم دینی: قضا و قدر موجودات در کتاب و لوحی 
نوشته شده است. 

با توجه به اختلاف معنای لغوی قضا و قدر می‌توان مرئبة قدر را قبل از مرتبة 
قضا دانست؛ زیرا تا اندازة چیزی تعیین نشود؛ نوبت به اتمام آن نمی‌رسد؛ و این 
نکته‌ای است که در بسیاری از روایات:شر نفه به آن اشاره شده است. 


تبیین فلسفی فضا و قدر 

بعضی از بزرگان: قضا و قدز را بر رابطة علّی و معلولی بین موجودات تطبیسق 
کرده و قدر را عبارت از «نسبت امکانی شیء با علل ناقصه» و قضارا انسبت 
ضروری معلول با علت تامه» دانسته‌اند؛ یعنی هر گاه معلولی با هر یک از اجزا 
علت تامه پا با همه آن‌ها به استثنا جزء اخیسر سنجیده شود نسبت آن «امکان 
بالقباس» و هر گاه با کل علت تامه سنجیده شود نسبت آن «ضرورت بالقیاس» 
خواهد بود که از اولی به «قدر» و از دومی به «قضا» تعبیر می‌شود. 

این تطبیق هرچند فی حد نفسه قابل قبول است. اما آنچه در این مسثله می‌بایست 
بیشتر مورد توجه قرار گیرد ارتباط سلسله اسباب و مسببات با خدای متعال اسست؛ 
ویرا اسانا تقدیر و قفا از ضفات فعلة الفی است و به همین عنوان باید موز بخ 
قرار گیرد. 


برای آینکه حایگاه آین صفت در عیان ضفقات الهی زوسن سوده پایستی نکاتی ۴ 


ن ۱ آموزش فلسفه 


پیرامون مراتبی که عقل برای تحقق فعل در نظر می‌گیرد مورد توجه و دقت فرار دهیم. 


مراتب فعل 

هر گاه عقل ماهیتی را در نظر بگیرد که اقتضایی نسبت به وجود و عدم ندارد 
و به عبارت دیگر: نسبت آن به وجود و عدم یکسان است. حکم می‌کند که برای 
خروج از این حد تساوی, نیازمند به موجود دیگری نت کید ان زا اعلست 
می‌نامیم. و این همان مطلبی است که حکما گفتهاند که ملاک احتیاج معلول به 
علت «امکان ماهوی» است و قبلاً گفته شد که بر اساس اصالةالوجود باید «فقر 
وجودی» را به جای «امکان ماهوی» قرار داد. 

در صورتی که علت. مرکب از چند چیز باشد. باید هم اجزاء آن حاصل شود 
تا معلول تحقق یابد؛ زیرا فرض تحفق معلول بدون یکی از اجزاء علت ناسه: سه 
معنای عدم تأثیر جزء مفقود است و این خلاف فرض جزئیت آن نسبت به علت 
تامه می‌باشد. پس هنگامی که همه اجزاء علت نامه تحقق یافت؛ وجود معلول از 
ناحیهٌ علت «وجوب بالغیر» می‌یابد و در اینجاستت که علت. معلول را ایجاد 
می‌کند و معلول به وجود می‌آید. 

این مراتب که همگی از تحلیل عقلی به دست می‌آید؛ در لسان حکما به این 
صورت بیان می‌شود: «الماهية آمکنتا فاحتاجته فأوجبتا, فوجبتا فاوجدته 
فوجدت» و تأخر رتبی هر یک از این مفاهیم به وتیل افاء باقن 
می‌گردد. 

از سوی دیگر: می‌دانيم که در فاعل پالقصد ارادة فاعل جزء اخیر از علت نامه 
است؛ یعنی با اینکه همه مقدمات کار فراهم باشد مادامی که فاعل اراد انجام آن 
را نکرده باشد. کار انجام نمی‌گیرد» و تحفق اراده, منوط به تصورات و تصدیقات 
و حصول شوق اصلی به نتیجة کار و شوق فرعی به کار است. پس در اینجا نیز 
می‌توان ترتبی را بین تصور و تصدیق و شوق به نتیجه؛ و شوق به کار و سپس 
تصمیم پر انجام کار در نظر گرفت که تصور و تصدیق: شامل در نظر گرفتن 
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ویژگی‌ها و حدود و مقدمات کار نیز می‌شود. 

این ترتب در مبادی اراده هرچند مخصوص فاعل بالقصد است. اما با تجرید 
از جهات نقص می‌توان آن را به صورت ترتبی عقلی میان علم و حب اصلی به 
نتیجه و حب فرعی به کار در هر فاعل مختاری در نظر گرفت و نتیجه گیری کرد 
که هر فاعل مختاری علم به کار خودش و ویژگی‌های آن دارد و نتیجه آن را 
دوست می‌دارد و از این روی آن را انجام می‌دهد. 

حال؛ اگر کاری را در نظر بگیريم که می‌بایست به صورت تدریجی و با 
تسبیب اسباب و فراهم کردن مقدمات انجام بگیرد؛ در اینجا لازم است ارتباط 
کار با مقدمات و شرایط زمانی و مکانی در نظر گرفته شود و مقدمات به گونه‌ای 
تنظیم شود که کار با حدود و مشخصات معیّن انجام گیرد و نتیجة مطلوب بدهد. 

این بررسی و سنجش و اندازه‌گیری و تعنین حدود و مشخصات را می‌نوان 
(تقدیر کار» نامید که در ظرف علم؛ «تقدیر علمی» و در ظرف خارج «تقدیر 
عینی» نامیده می‌شود. همچنین می‌توان مرحله نهایی را افضاه نامید که باز در 
ظرف علم «قضا علمی» و در ظرف خحارج: «قضا عینی» نامیده می‌شود. 

اینک با توجه به مقدمات مذکور این آیة شریفه را مورد دقت قرار می‌دهيم: 
«ر |ذا قضی آشرا فائما یَمول له کُن فَیکون.» در این آی؛ کریمه: وجود هر مخلوقی 
که با جملة «فیکون» به آن اشاره شده مترتب بر آمر «کن» از ناحية آفزیندگار 
متعال قرار داده شده که نظیر ترتب فوجوذة بر فایجاد؛ در سخنان حکمای الهی 
است. همچنین ایجاد. مترتب بر قضای الهی دانسته شده که طبعاً «مقضر" بودن» 
نتیجه آن خواهد بود و این دو مفهوم (قضا کردن و مقضی شدن) قابل انطباق بسر 
«ایجاب» و «وجوب» در کلمات ایشان است و چون ایجاب. متوفف بر تمامیت 
علت است و جزء اخیر از علت فعل اختیاری, اراد؛ فاعل می‌باشد؛ صی‌بایسست 
مرتبة «اراده» را قبل از مرتبةٌ «قضا» به حساب آورد «انما آشره |ذا راد شیاً آن 
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ول له کن فَیِکُون . 

نکته‌ای را که باید در اینجا خاطرنشان کنیم این است که همان‌گونه که در 
درس‌های گذشته بیان شد. فعل و صفات فعلیه» از جهت انتساب به خدای 
متعال, منزه از قبود زمائی و مکانی است؛ ولی از جهت انتشسساب به مخلوقات 
مادی و تدریجی و زمانمند. متصف به این گونه حدود و قیود می‌شود. پس 
منافاتی ندارد که ایجاد الهی «دفعی» و بدون زمان باشد. اما وجود مخلوق: 
تدریجی و زمانی باشد (دقت شود). 

بدین ترتیب سلسله‌ای از صفات فعلیه به دست می‌آید که در رأس آن‌ها علم. 
و سپس اراده: و سپس قضاء و سپس ایجاد (امضا) قرار دارد؛ و می‌توان جایگاه 
«اذن» و «مشیت» را بین علم و اراده در نظر گرفت. چنان که می‌نوان «تقدیر) را 
پین اراده و قضا گنجانید» همان گونه: که دز زوایبات شریفه وارد شده است؛ و 
می‌افزاييم که تعیین اجل (حد زمانی) نیز جزء تقدیر محسوب می‌شود. 

اکنون با توجه به اینکه ایجاد حقیقی مخصوص خدای متعال است و وجود هر 
موجودی نهایتاً مستند به او می‌باشد نتیجه می‌گیریم که همه چیز (حتی افعال 
اختیاری انسان‌ها) مشمول تقدیر و ففنای: الهن خواخف: بنود. و قزر ایتجانست گنه 
اشکال اصلی رخ می‌نماید. یعنی چگونه می‌توان بین قضا و قدر و بین اختیار 
انسان جمع کرد؟ 
رابطة قضا و قدر با اختیار انسان 

اشکال در کیفیت جمع بین قضا و قدر الهی و اختیار انسانی. همان اشکالی 
است که با شدت بیشتری در توحید افعالی به معنای توحید در افاضة وجود پیش 


می‌آید و در درس شصت و چهارم به دفع آن پرداختيم. 
حاصل جواب از این اشکال آن است که استناد فعل به فاعل قریب و مباشر و 


بخش هفتم: خداشناسی ۱ 110 


به خدای متعالی؛ در دو سطح است و فاعلیت الهی در طول فاعلیت انسان قرار 
دارد و چنان نیست که کارهایی که از انسان سر می‌زند یا باید مستند به او باشد و 
یا مستند به حدای متعال, بلکه این کارها در عین حال که مستند به اراده و اختیار 
انسان است؛ در سطح بالاتری مستند به خدای متعال می‌باشد و اگر اراد؛ الهی 
تعلق نگیرده نه انسانی هست و نه علم و قدرتی و نه اراده و احتیاری؛ و نه کار و 
نتیج؛ کاری» و وجود همگی آن‌ها نسبت به خدای متعال. عین ربسط و تعلق و 
وایستگی است و هیچ کدام هیچ گونه استقلالی از خودشان ندارند. 

به بیان دیگر: کار اختیاری انسان با وصف اختیاریت مورد قضای الهی است؛ و 
احتیاری بودن آن از مشخصات و از شئون تقدیر آن است. پس اگر به صورت 
جبری تحقق یابد قضای الهی تخلف یافته است. 

خحاستگاه اصلی اشکال این ابنت. که توهم می‌شود که اگر کاری متعلق قشضا و 
قدر الهی باشد دیگر جایی برای اختیار و انتخاب فاعل نخواهد داشت. در 
صورتی که کار اختیاری, صرف نظر از اراد فاعل ضرورت نمی‌یابد و هر معلولی 
تنها از راه اسباب خودش متعلّق فضا و قدر الهی قرار می‌گیرد. 

حاصل آنکه: تقدیر و قضای علمی دو مرتبه از علم فعلی است که یکی 
(تقدیر علمی) از انکشاف رابطهٌ معلول با علل ناقصه‌اش انتراع می‌شود و دیگری 
(قضای علمی) از انکشاف رابطةٌ معلول با علت تامه‌اش؛ و بر حسب آنچه از 
آبات و زوایات استفاده می‌شود مرتبة تقدیر علمی: به «لوح محو و اثبات» و 
مرتبةٌ قضای علمی به «لوح محفوظ» نسبت داده می‌شود. و کسانی که بتوانند از 
این الواح آگاه شونده از علم مربوط به آن‌ها مطلع می‌گردند. 

و اما تقدیر عینی عبارت است از تدبیر مخلوقات به گونه‌ای که پدیده‌ها و آثار 
خاصی بر آن‌ها مترتب گردد و طبعاً به حسب قرب و بُعد به هر پدیده‌ای متفاوت 
خواهد بود؛ چنان که نسبت به جنس و نوع و شخص و حالات شسخص نیز 
تفاوت خواهد داشت؛ مثاك تقدیر نوع انسان این است که از مبداً زمانی خاصی تا 


و آموزش فلسفه 


سرآمد معیّنی در کر زمین زندگی کند و تقدیر هر فردی این است که در مقطع 
زمانی محدود و از پدر و مادر معیّنی به وجود بیاید. و همچنین تقدیر روزی و 
سایر شئون زندگی و افعال اختیساری‌اش عبارت است از فراهم شدن شرایط 
خاص برای هر یک از آن‌ها. 

و اما قضای عینی؛ عبارت است از رسیدن هر معلولی به حد ضرورت وجودی 
از راه تحقق علت تامه‌اش, و از جمله. رسیدن افعال اختیاری به حد ضرورت از 
راه ارادة فاعل قریب آن‌هاء و چون هیچ مخلوقی استقلالی در وجود و آثار 
وجودی ندارد: طبعاً ایجاب همه پدیده‌ها مستند به خدای متعال خواهد بود که 
دارای غتی و استقلال مطلق است. 

لازم به تذکر است که قضا به این معناء قابل تغییر نخواهد بود و بنابراین آنچه 
در روایات شریفه درباره تغییر فضا وازد شده؛ به معنای قضای مر‌ادف با تقدیر 
است که حتمی بودن و نبودن آن نسبی می‌باشد: 

ضعتا ززشن کند که تقدین یی ازاآن نوت که پ‌نوط بنه ررابط انکانن 
پدپده‌هاست. قابل تغییر می‌باشد و همین تغییر در تقعدیرات است که در منتون 
دینی به نام «بداء» نأمیده شده و به لوح محو و اثبات نسبت داده شده است 

یُمْخوا له ما یَشاءٌ وس و عنده آم الکتاب.» و نیز تقدیر علمی به تبع تقدیر 
ار قاط اغلم به نسبت آمکانی ان تفن پدینده ببة 
طور مشروط است. ه علم به نسبت ضروری و تحقق پدیده به طور مطلق. 


فایدة این بحت 
با توجه به تأکیدی که در تعالیم دینی در مورد اعتقاد به قضا و قدر شده است؛ 


این سوال مطرح می‌شود که راز این تأکیدها جزنت ؟ 
پاسخ این است که اعتفاد به قضا و قدر. دو نوع فاید؛ مهم علمی و عملی 
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دارد: اما فایدء علمی آن, بالا رفتن سطح معرفت آنسان نسبت به تلبیر الهی و 
آمادگی برای درک توحید افعالی به معنای توحید در افاضه وجود و توجه به 
حضور الهی در مقام تدبیر همه شون جهان و انسان است که تأثیر بسزایی در 
کمال نفس در بعد عقلانی دارد: و اساسا هر قدر معرفت انسان نسیت به صفات 
و افعال الهی عمیق‌تر و استوارتر شود. بر کمالات نفسانی او افزوده می‌ گردد. 

و اما از نظر عملی؛ دو فاید؛ مهم بر این اعتقاد مترتب می‌شود: یکی آنکه 
هنگامی که انسان دانست که همه حوادث جهان بر اساس قضا و قدر و تدبیر 
حکیمانة الهی پدید می‌آید تحمل سختی‌ها و دشواری‌های زندگی برای او آسان 
می‌شود و در برابر مصائب و حوادث ناگوار خود را نمی‌بازد. بلکه آمادگی خوبی 
برای کسب ملکات فاضله‌ای مانند طبر وشکر و توکل و رضاو تسلیم پیدا 
ی گنه 

دوم آنکه به خوشی‌ها و شادی‌های زندگی نیز سرمست و مغرور نمی‌شود و 
میتلا به شیفتگی و دلدادگی نسبت به لذایذ دنیا و غفلت از خدا نمی گردد: « لکلا 
أسَو علی ما فائکُم و لا تفرخوا بما ناکم وال لا یُحب کل مختال فخورا . 

پا این همه پاید توجه داشت که مسئلة فضا و قدر به صورت نادرستی تفسیر 
نشود و بهانه‌ای برای تنبلی و راحت‌طلبی و سلب مسئولیت قرار نگیرد؛ زیرا 
این گونه برداشت‌های غلط از معارف دینیء نهایت آرزوی شیاطین انس و جن؛ و 
موجب سقوط در خطرناک‌ترین دره‌های شقاوت و بدبختی دنیا و آخرت است؛ و 
شاید به همین سبب باشد که در بسیاری از روایات از ورود اشخاص کم استعداد 


در این گونه مسائل منم شده است. 


سوه دید یه ۲۳ 


۹۸ آموزش فلسفه 


۱. قضا به معنای گذراندن و به پایان رساندن» و تقدیر به معنای اندازه‌گیری است و 
از این روی مرتبة تقدیر قبل از مرتبة قضا خواهد بود. 

۲ تقدیر و قضا از صفات فعلیة الهی است و برای تعیین جایگاه آن‌ها باید مراب 
فعل را مورد توجه فرار داد. 

۳ عقل با توجه به تساوی نسبت ماهیت به وجود و عدم. مفهوم امکان (ذاتی) را 
انتزاع می‌کند و آن را ملاک احتیاج به علت می‌شمارد تا آن را از حد تساوی حارج؛ و 
به حد وجوب و ضرورت برساند و آن‌گاه آن را ایجاد کند تا به وجود بياید. اما ترتب 
این مفاهیم. عقلی است نه خحارجی. 

اگر علت مرکب باشد؛ در صورتی می‌تواند معلول را ایجاب کند که همه اجزایش 
تحقق يافته باشد وگرنه نست معلول به علل ناقصه. نسبت امکانی (امکان بالقیاس 
معلول نسبت به علل ناقصه) خواهد بود. 

۵ یکی از اجزا علت تامه در مورد فعل قصدی. اراده فاعل است که معلول بدون آن 
ضرورت نخواهد یافت. 

1 حصول اراده به توب خود. منوط به تصور و تصدیق و شوق است که ترتب 
دیگری را باید در میان آن‌ها در نظر گرفت. 

۷ با تجرید این مفاهیم از جهات نقص می‌توان نتیجه گرفت که هر فاعل مختاری 
باید علم به کار و نتیجة آن و کیفیت ترتیب مقدمات به گونه‌ای که نتیجه بدهد و نیز 
محبت اصلی به نتیجة کار و محبت فرعی به کار داشته باشد. 

۸ تعیین حدود و مشخصات کار و نیز تعیین مقدمات و شرابطی که برای انجام آن 
لازم است. «تقدبر» و قطعیت یافتن آن. «قضاء نامیده می‌شود که هسر کدام از آن‌ها به 
اغلمی ا و اغینی؟ قابل تقسیم است. 

٩‏ با توجه به اینکه همه موجودات امکانی مخلوق بی‌واسطه با با واسطه دای 
متعال هستند, طبعاً ایجاد همه آن‌ها از طرف خدای متعال هم از نظر عقل مسبوق به 
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مرتبه تقدیر و قضا خواهد بود. 

۰ تقدیر علمی الهی عبارت است از انکشاف رابطة امکانی مخلوق با مقدمات و علل 
ناقصه آن. و قضای علمی عبارت است از انکشاف رابطهٌ ضروری مخلوق با علت تامه‌اش. 

۱ تقدیر عینی الهی عبارت است از فراهم کردن مقدمات و علل ناقصة یک پدیده؛ 
و قضای عینی عبارت است از رساندن پدیده به حد ضرورت و وجوب بالغیر. 

۲ تقدیر عینی فابل تغییر است و تغییر تقدیرات همان است که به نام ابداع4 نافیده 
می‌شود. اما قضا چون مربوط به مرحله ضرورت فعل است؛ قابل تغییر یسست. و 
بنابراین آنچه دربارة تغییر در قضا وارد شده. حمل بر قضای مساوی با تقدیر می‌شود. 

۳. در لسان شرع تقدیر به لوح محو و اثبات؛ و قضابه لوح محفوظ نسبت داده 
شده و کسی که بتواند از این الواح آگاه گردد از علوم مربوط به آن‌ها مطلع خواهد 
شد؛ و چون علوم مکتوب در لوح مجو و اثبات مربوط به روابط امکانی و حصول 
مشروط پدیده‌هاست؛ قابل تغییر می‌باشد: 

۶ قضا و قدر مانند دیگر صفات فعلیه از جهت انتساب به خحدای متعال منزه از 
قبود زمانی و مکانی است. اما از نظر انتساب به مخلوقبات مادی و متدرج‌الحصول. 
متصف به این امور می‌گردد. 

6. اشکال اصلی در مورد قضا و قدر الهی این است که اگر افعال اختیاری انسان همم 
مشمول آن‌ها باشد» جایی برای انتخاب و اختیار وی باقی نمی‌ماند. 

7. حل این اشکال به آن است که افعال انسان با وصف اختیاریت و با شرط صلور از 
اراد انسان؛ مورد قضا و قدر قرار سی کیرد و این اوصاف و شرایط از جمله تفدیرات 
آن‌هاست. پس اگر به صورت جبری تحقق يابند. خلاف قضا و قدر الهی خواهد بود؛ و در 
حقیقت تعلق اراده و قضا و قدر الهی به آن‌هاء در طول تعلق اراد انسان است و با آن 
مزاحمتی ندارد. 

۷. فایده علمی اعتقاد به قضا و قدر بالا رفتن سطح معرفت نسبت به تدبیر حکیمانه الهی 
و توحید افعالی است. 

۸. فایده عملی این اعتقاد؛ آسان شدن تحمل سخنی‌ها و مصائب» و نیز جلوگیری از 
سرمنتی و غرور از شادی‌ها ز کامیابی‌هاست: 


۱ چه مفاهیمی را عقل دربارة پیدایش یک پدیده در نظر می‌گیرد؟ و ترتب 
آن‌ها در چه ظرفی است؟ 

۲ نسبت معلول به علل ناقصه و علت نامه را بیان کنید. 

۳ اراده چه نقشی در کارهای قصدی دارد؟ 

۶ مبادی اراده و ترتب بین آن‌ها را شرح دهید. 

۵ در ساير فاعل‌های مختار چه مفاهیمی را به عنوان مبادی فعل می‌توان در 
نظر گرفت؟ 

(. قضا و قدر بر کدام یک از مفاهیم فلسفی قابل انطباق است؟ و جایگاه آن‌ها 
ذر میان ضفات فعلیة الهی در کجایت؟ 

۷ قضا و قدر علمی و عینی را بیان کنید. 

۸ بداء جیست؟ و تغییر قضا به چه معنا ممکن است؟ 

4 چگونه می‌توان بین قضا و قدر الهی و اختیار انسان جمع کرد؟ 

۰فواید اعتقاد به قضا و قدر را شرح دهید. 


درس هفتادم 


خیر و شر در جهان 


یل مره 


مفهوم خیر و شز 


تحلیل فلسفی خیر و شز 


راز شرور جهان 


مقدمه 

در درس‌های شصت و هفتم و شصت و هشتم به این مطلب اشاره شد که 
موجودات جهان: از جهت کمال و خیری که دارند: متعلق محبت و اراد؛ الهمی 
قرار می‌گیرند و حکمت و عنایت الهی اقتضا دارد که جهان با نظام احسن و با 
بیشترین خیرات و کمالات به وجود بياید. با توجه به این مطلسب» چنین سالی 
مطرح می‌شود که منشأً شرور و جهات نقص در جهان چیست؟ و آیا بهتر این 
نبود که جهان خالی از شرور و نقایص باشد - چه شروری که در اثر عوامسل 
طبیعی پدید می‌اید. مانند زلزله‌ها و سیل‌ها و امراض و آفات؛ و چه شروری که 
به وسیلة انسان‌های تبهکار به وجود می‌آید. مانند انواع ظلم و جنایات -؟ 

و از همین‌جاست که بعضی از مذاهب شرک‌آمیز قائل به دو مبداً برای جهان 
شده‌اند: یکی مبداً خیرات و دیگری مبداً شرور. و نیز گروهی نیز وجود شرور 
را نشانة عدم تدبیر حکیمانه برای جهان پنداشته‌اند و در درَ؛ کفر و الحاد 
فروغلنیده‌اند. و به همین دلیل است که حکمای الهی عنایت خاصی به مسئله خیر 
و شر مبذول داشته‌اند و شرور را به جهات عدمی بر گر دانده‌اند. 

برای حل اين مسأله لازم است نخست توضیحی پیرامون مفهوم عرفی خیر و 
شر بدهیم و سپس به تحلیل فلسفی آن‌ها بپردازيم. 


منهوم خیر و شر 
برای دریافتن مغنای خیسر و قسر در محاورات عرفی: می‌توان از دفشت در 


ویژگی‌های مشترک میان مصادیق واضح آن‌ها سود جست؛ مثاك سلامتی و علم و 
امنیت از مصادیق واضح خیر. و بیماری و جهل و اامنی از مصادیق واضح شر به 
شمار می‌رود. بدون شک آنچه موجب این می‌شود که انسان چیزی را برای 
خودش خیر یا شر بداند مطلوبیت و عدم مطلوبیت است؛ یعنی هر چه را موافق 
خواسته‌های فطری خودش یافت آن را خین: و هر چه را مخالف با خواسته‌های 
فطری‌اش یافت. آن را شر می‌نامد. به دیگر سخن: برای انتزاع مفهوم خیر و شره 
در وهلة اول مقایسه‌ای بین رغبت خودش با اشیا انجام می‌دهد و هر جا رابطه 
مثبت وجود داشت آن شیء را خبر, و هر جا رابطه منفی بود آن شیء را شر به 
حساب می‌آورد. 

در وهلة دوم ویژگی انسان از یک طرف اضافه و مقایسه حذف مس قنوداو 
رابطة بین هر موجود ذی‌شعور و صاحب میبل و رغبتی بااشیا دیگر لحاظ 
می‌گردد و بدین ترتیب» خیر مساوی با مطلوب برای هر موجود ذی‌شعور: و شسر 
مساوی با نامطلوب برای هر موجود ذی‌شعوری خواهد بود. 

در اینجا اشکالی پیش می‌آید» و آن اين است که گاهی چیزی برای یک نوع از 
موجودات ذی‌شعور. مطلوب و برای نوع دیگری نامطلوب است» چنین چیزی را 
باید خیر بدانیم یا شر؟ 

زلن این اشکال جواب سادهای دازدی آن این است که شسیء مضروضن یرانق 
اولی خیر: و برای دومی شر است. این تعدّد حیثیت. در مورد دو فرد از یک نوع 
و حبی در مورد دو قوه از یک فرد نیز صادق است؛ مفاا ممکن است غذایی 
برای یک فرد مطلوب؛ و برای دیگری نامطلوب باشد یا نسبت به یکی از قوای 
بدن؛ خیر و نسبت به دیگری شر باشد. 

در وهلهٌ سوم؛ ویژگی شعور هم از طرف اضافه و مقایسه حذف می‌شود و 
مثلاً سرسبزی و خرمی و بارداری» خیسر درخت و پژمردگی و خشکیدگی و 
بی‌باری: شر آن محسوب می‌شود. دز اینجاست که بعضی گمان کرده‌اند که چنین 


۷ آموزش فلسفه 


تعمیمی در مفهوم 7 برخاسته از نوغی «انسان‌انگاری طبیعت» (< 
انتروپومورفیزم) است و بعضی دیگر پنداشته‌اند که ملاک آن نفع و ضرر اشیا 
برای انسان است؛ یعنی میوه‌داری درخت. در واقع برای انسان خیر است نه برای 
درخت. ولی از نظر ما این تعمیم نکته دیگری دارد که به آن اشاره خواهد شد. 

استعمال خیر و شر در محاورات عرفی منحصر به ذوات و اعیان نمی‌شود؛ 
بلکه در مورد افعال هم جریان می‌یابد و بعضی از کارا «خیسره و بعضی دیگر 
«شر» تلقی می‌گردد. و بدین ترتیب مفهوم خیر و شر و خوب و بد در زمينة 
اخلاق و ارزش‌ها مطرح می‌شود و در اینجاست که معرکه‌آرایبی بین فلاسفهٌ 
اخلاق در تبیین مفاهیم ارزشی و تعیین ملاک خیر و شر اخلاقی برپا می‌گردد. و 
ما در درس بیستم در حد گنجایش این کتاپ؛ در این باره بحث کرده‌ايم و 
تفصیل مطلب را باید از «فلسفة اخلاق» جست‌وجو کرد. 


برای اینکه تحلیل دقیقی دربار؛ خیر و شر از دیدگاه فلسفی داشته باشیم؛ باید 
به چند نکته توجه کنیم: 

. اموری که متصف به خیر و شر می‌شوند» از یک نظر قابسل تقسیم به دو 
دسته هستند: یک دسته اموری که خیریت و شریت آن‌ها قابل تعلیل به چیز 
دیگری نیست. مانند خیر بودن حیات و شر بودن فنا؛ و دستة دیگر اسوری که 
خیریت و شریت آن‌ها معلول امور دیگری است: مانند خیر بودن آنچه در ادامة 
حیات موثر است و شر بودن آنچه موجب فنا می‌گردد. 

در واقم» خیریت افعال هم از قبیل دسته دوم است؛ زیرا مطلوبیت آن‌ها تابع 
مطلوبیت غایات و نتایج آن‌هاست و اگر غایات آن‌ها هم وسیله‌ای برای تحقق 
اهداف بالاتری باشند. نسبت به اهداف نهایی حکم فعل را نسبت به نتیجه 
خحواهند داشت. 

۲ همه میل‌ها و رغبت‌های فطریء شاخه‌ها و فروعی از حب ذات هستند و 


بخش هفتم: خحلاشمناسی ۷۵ 


هر موجود ذی‌شعوری جون خودش را دوست می‌دارد؛ بقای خودش و کسالات 
خودش را دوست می‌دارد و از این جهت: میل به جیزهایی پیدا می‌کند که دز 
ادامة خیات یا در تکاملش مزثر هستند و به دیگر سخن: نیازی از نیازهای بدنی 
یا روانی او را تأمین می‌کنند. و در حفیقت: این میل‌ها و رغبت‌ها وساپلی هستند 
که دست آفرینش در نهاد هر موجود ذی‌شعوری قرار داده است تا او را به سوی . 
چیزهایی که مورد نیازش هست سوق دهند. 

بنابراین؛ مطلوب بالاصاله خود ذات و به دنبال آن بقای ذات و کمالات ذات 
است و مطلوبیت اشیا دیگر به جهت تأثیری است که در تأمين این مطلوب‌های 
اصیل دارند. و همچنین منفور بالذات فنا و نقص وجود خودش می‌باشد و 
منفوریت اشیا دیگر به جهت تأثیری است که در منفور بالذات دارند. 

بدین ترتیب» وجه روشنی برای, تعمیم خی و شر به کمال و نقصء و سپس به 
وجود و عدم به دست می‌آید. یعنی با قسرار دادن مصداق مطلوب و نامطلوب 
(کمال و نقص وجود) به جاق این عنوان‌ها در یک طرف اضافه؛ و حذف ویژگی 
شعور و میل از طرف دیگره تعمیم به کمال و نقص حاصل می‌شود. سپس با 
توجه به اینکه مطلوبیت کمال وجود تابع مطلوبیت اصل وجود است و کمال 
شیء هم چیزی جبز مرتبه‌ای از وجود آن نیست. نتبجه گرفته می‌شود که 
اصیل‌ترین خیر برای هر موجودی وجود آن. و اصیل‌ترین شر برای هر موجودی 
عدم ان خو اهد بود. 

این تعمیم اگر با نظر عرف هم موافق نباشد از نظر فلسفی صحیح بلکه لازم 
است؛ زیرا فلسفه از حقایق نفس‌الامری بحث می‌کند. صرف نظر از اینکه سورد 
میل و رغبت کسی باشد يا نباشد. 

۳ هر گاه به کمال رسیدن موجودی متوقف بر شرط عدمی (عدم مانع) باشد» 
می‌توان آن امر عدمی را به یک معنا از اجزا علت تامه برای حصول کمال 


مفروض شمرد و از این جهت ان را خیری برای چنین موجودی محسوب 


داشت» و بر عکس هر گاه نقض موجودی معلول مزاحمت موجود دیگری باشد 
می‌توان موجود مزاحم را شری برای آن تلقی کرد. ولی از نظر دقیق فلسفی؛ 
اتصاف امر عدمی به خیر» و همچئین اتصاف امر وجودی به شر بالعرض است؛ 
زیرا امر عدمی از آن جهت که کمال موجود دیگری به نوعی استناد به آن پیدا 
کرده متصف به خیر شده است؛ و همچنین امر وجودی از این نظر که نقص 
موجود دیگری به آن استناد یافته؛ متصفت به شر فده است. پسن خپر بالذات 
همان کمال وجودی: ز شر بالنانت همان نقض عدفی است؛ مقلا سلامعی سر 
بالذات و نبودن میکروب بیماری‌زاه خیر بالعرض است و ضعف و بیماری» شر 
بالذات؛ و سموم و میکروب‌هاء شر بالعرض می‌باشد. 

؟ در موجوداتی که دارای ابعاد و شنون مختلف بااجزاء و قفوای متعدد 
هستند ممکن است تزاحمی بین کمالاتشان یا اسباب حصول آن‌ها پدید بیاید 
(البته تزاخم فقط در مورد مادیات قابل فرضن است). در این صورت؛ کمال هر 
جزء یا هر قوه‌ای نسبت به خودشن خیز است؛ و از آن جهت که با کمال فوة 
دیگری مزاحم می‌شود برای این قوه شر خواهد بود و برآیند کمالات و نقایص 
اجزاء و قوا؛ خیر با شر برای خود آن موجود به شمار می‌رود. این بیان دربارة 
مجموع جهان مادی که مشتمل بر موجودات متزاحمی هست نیز جاری می‌شوده 
یعنی خیر بودن کل جهان به این است که مجموعاً واجد کمالات بیشتر و بالاتری 
باشد» هرچند بعضی از موجودات به کمال مورد نیازشان نائل نشوند. و همچنین 
شر بودن آن به غلبة کمّی پا کیفی جهات نقص و فقدان است. 

با توجه به نکات فوق می‌توان نتیجه گرفت که اولا؛ خیر و شر از قبسل 
معقولات ثانیة فلسفی است و همان گونه که هیچ موجود عینی نیست که ماهیست 
آن علیت یا معلولیت باشد؛ هیچ موجود عینی هم یافت نمی‌شود که ماهیت آن 
خیریت يا شریت باشد. 

ائی؛ همان‌گونه که علیت و معلولیت و ساير مفاهیم فلسفی قابل جعل و ایجاد 
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نیستند» بلکه عناوینی هستند که عفل از دیدگاه‌های معیّنی از وجودهای خاصی 
انتزاع می‌کند» خیریت و شربت هم عناوینی است انتزاعی که تنها منشاً انشزاع 
آن‌ها را باید در عالم خارح جست‌وجو کرد و نه ما بازاء عینی آن‌ها را. 

الثا؛ وجود هیچ چیزی برای خودش شر نیست و همچنین بقا و کمال هر 
موجودی برای خودش خیر است. و شر بودن موجودی برای موجود دیگر هم 
بالعرض است. پس هیچ موجودی نه از نظر ماهیت شر است, و نه می‌توان آن را 
منشأ انتزاع ذاتی برای مفهوم شر دانست. 

پس آنچه ذاتاً منشأ انتزاع شر به شمار می‌رود. جهست نقصی است که در 
موجودی لحاظ می‌شود که شأنیت کمال مقابل آن را داشته باشد. و به دیگر 
سخن: شر بالذات؛ عدم ملکة خیر اشت؛مانند کری و کوری و بیماری و نادانی و 
ناتوانی؛ در برابر شنوایی و بیناین و,میلامتی و دانایی و توانایی. بنابراین ناقص 
بودن هر یک از مجردات تام نسبت به مجرد بالات یا فاقد بودن هسر یک از 
مجردات هم‌عرض سبت به کسالات دیگران را نمی‌توان شری برای آن به 
حساب آورد؛ زیرا شأئیت واجد شدن آن کمال را ندارد. 

حاصل آنکه: هیچ موجودی نیست که وجودش ذاتاً متصف به شر شود و از 
این روی شر نیاز به مبدأً و آفریننده‌ای نخواهد داشت؛ زیرا ایجاد و آفرینش 
اختصاص به وجود دارد و این پاسخ نخستین سوالی است که در مقدسه درس 
مطرح شد. 
راز شرور جهان 

سوژال دیگر این است که چرا جهان به گونه‌ای آفریده شده که دارای این هسه 
شرور و نقایص باشد؟ این سژال حتی بعد از پذیرفتن اینکه منشأً انتزاع شر عدم 
است نیز مطرح می‌شود. زیرا می‌توان گفت: چرا جهان به صورتی آفریده نشده 
که جای این اعدام را وجودات گرفته باشند؟ 

پاسخ به این سژال از دقت در ویژگی‌های ذاتی جهان طبیعت به دست می‌اید. 


1۷۸ آموزش فلسفه 


توضیح آنکه: تأثیر و تأثر موجودات مادی در یکدیگر و تغییر و تحول و تضاد و 
تزاحم؛ از ویژگی‌های ذاتی جهان مادی است. به گونه‌ای که اکر این ویذگی‌ها 
نمی‌بود چیزی به نام جهان مادی وجود نمی‌داشت: به دیگر سخن: نظام تون و 
معلولی خاص در میان موجودات سادی: نظامی است ذاتی که لازهة سنخ 
وجودهای مادی می‌باشد. پس يا باید جهان مادی با همین نظام به وجود بياید و 
یا اصلاً به وجود نياید. اما علاوه بر اينکه فیاضیت مطلقة الهی اقتضای ایجاد آن 
را دارد. ترک ایجاد آن خلاف حکمت نیز هست؛ زیرا خیرات آن به مراتب بیش 
از شرور بالعرضش می‌باشد بلکه تنها کمالات وجودی انسان‌های کامل بر همه 
شرور جهان برتری دارد. 

از یک سوی پدید آمدن پدیده‌های وین در گرو نابود شدن پدیده‌های پیشین 
است و همچنین بقای موجودات زنده پبه وسبیلة ارتزاق از باتات و حیوانات 
دیگر تأمین می‌شود و از سوی دیگز کمالات نفسانی انسان‌ها در ساية تحمل 
سختی‌ها و ناگواری‌ها حاصل می‌گردد؛ و نیز وجود بلاها و سصیبت‌ها ماية 
بیداری از غفلت‌ها و پی بردن به ماهیت این جهان و عبرت گرفتن از حوادث 
می‌شود. 

اندیشیدن دربارةُ تدبیر نوع انسان» کافی است که به حکیمانه بودن این نظام 
پی ببریم بلکه اندیشیدن پیرامون یکی از شئون تدبیر وی یعنی موت و حیاتش 
نیز کفایت می‌کند؛ زیرا اگر قانون مرگ و میر بر انسان‌ها اگم نبنود؛ عصلاوه بسر 
اينکه به سعادت‌های اخروی نائل نمی‌شدند و نیز از مشاهدة مرگ دیگران عبرت 
نمی‌گرفتند. اساسا آسایش دنیوی هم به هیچ وجه برای آنان میسر نمی گشت؛ 
مثلأ اگر همه انسان‌های پیشین, امروز زنده بودند» پهنة زمين برای مسسکن آنان 
هم کفایت نمی‌کرد. چه رسد به تأمين مواد غذایی و سایر لوازم زندگی‌شان. پس 
برای تحقق چنین خیراتی چنان شروری ضرورت دارد. 

حاصل آنکه: اولأٌ؛ شرور و نقایص این جهان لازمة لاینفک نظام علی و 
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معلولی آن است و حیثیت شریت آن‌ها که به جهات عدمی بازمی‌گردد ذاناً 
متعلق محبت و اراد؛ الهی قرار نمی‌گیرد و تنها آن‌ها را می‌نوان بالعرض متعلق 
اراده و ایجاد و فضا و قدر قلمداد کرد. 

انیا خیرات جهان بر همین شرور بالعرض غالب است و ترک خیر کثیر برای 
پدید نیامدن شر قلیل؛ خلاف حکمت و نقض غرض است. 

ال همین شرور قلیل و نسبی و بالعرض هم فواید زیادی دارد که به بعضی 
از آن‌ها اشاره شد. و هر قدر بر دانش بشر افزوده شود از حکمت‌ها و اسرار این 
جهان بیشتر آگاه می گردد. 


۳ ۲ 

پروردگارا: بر دانش و بینش و ایمان و محبت ما نسبت به خودت و دوستانت 
بیفزای و مارا از پسروان راستین آخبرین برگزیدگانت و اهسل بت پاکش 
(غلیفالساام) قنرار بنده و طا تا تموال عنایات ولی اعظمست: حضرت 
صاحب‌الامر عجل‌الّه فرجه الشریف بگردان» و توفیق شکر نعست‌ها و انجام 
بهترین کارهایی را که می‌پسندی با اخلاص کامل عطا فرماء و درود بی‌پایان 
خودت را بر محمد و آل محمد همی فرست؛ درودی که برکاتش شامل دیگر 

آفرید گانت شود. 


۸۰ آموزش فلسفه 


انسان در وهلة اول؛ مفهوم خیسر و شر را از رابطة مثبست و منفی بسین 
رغبت‌های خودش و متعلقات آن‌ها انتزاع می‌کند. 

۲ در وهلسة دوم این رابطه را به هر موجود ذی‌شسعوری با مطلوب‌هاو 
نامطلوب‌هایش گسترش می‌دهد. 

۳ در وهلة سوم. ویژگی شعور را نیز از طرف اضافه حذف می‌کند و مثلاً میوه‌داری 
را خیر درخت تلقی می کند. 

این تعمیم اخیر: به گمان بعضی ناشن از نسبت دادن صفات انسانی (مانند میبل و 
رغبت) به سایر موجودات است. و به گمان پعضی دیگس به لحاظ مطلوب بودن و 
نبودن اشیا برای خود انسان است» ولی از نظر ما نکته دیگری دارد که به آن اشاره 
خواهد شد (در شماره ۷). 

۵ خیر و شر در مورد افعال اختیاری هم به کار می‌رود که مربوط به فلسفة اخلاق 
انتنیا + 

1 خير و شر به دو قسم بی‌واسطه و با واسطه تقسیم می‌شود؛ مثلا حیات؛ خیسر 
بی‌واسطه: و اسباب ادامة حیات خیر با واسطه به شمار می‌رود. 

۷ میل‌ها و رغبت‌ها شاخه‌هایی از حب ذات و وسایلی برای تأمین بقا و کسال ذات 
هستند و از این روی می‌توان مطلوب و نامطلوب اصیل را کمال و تقص دانست و آن 
را به هر کمال و نقصی تعمیم داد. 

۸ این تحلیل و تعمیم از نظر فلسفی ضرورت دارد؛ زیرا حیثیت مطلوب و نامطلوب 
که نسبت به انواع و افراد موجودات فرق می‌کند. موضوع بحث فلسفی نیست. 

٩‏ گاهی یک امر عدمی به واسطة اینکه جزئی از علت تاسه برای پیدایش خیسری 
محسوب می‌شود. متصف به خیربت می‌گردد؛ نیز گاهی یک امر وجودی به سبب اینکه 
مزاحم و مانع از خیر دیگری می‌شود؛ متصف به شریت می‌گردد. اما این اتصافات بالعرض 
است و خیر بالذات همان کمال وجودی: و شر بالذات؛ همان نقص عدمی می‌باشد. 


بخش هفتم خحداشناسی ۱ ۸۱ 


۰ ممکن است چیزی برای قوه‌ای خیر و برای قوهٌ دیگری شر باشد. و در این 
صورت. برآیند خیرات و شرور قواء خیر یا شر آن موجود خواهد بود. این جمع‌بندی 
در مورد کل عالم نیز جاری است. 

19 خیر و شر از معقولات انية فلسفی است و جعل و ایجاد به آن‌ها تع ی نی 
و در حقیقت, نش تزع خبر که همان وجود است؛ متعلق جعل و ایجادمی‌باشد. 

۲ وجود و بقا و کمال هیچ موجودی برای خودش شر نیست, و شبر بودن 
موجودی برای موجود دیگر هم از یک سوی, «نسبی» و از سوی دیگر «بالعرض؛ 
استت: پس نه ماهیت و نه وجود هیچ موجودی ذاتاً متصف به شر نمی‌گردد. ۱ 

۳ شرا عدم ملکة خیر اضت و از زلیت نقض توجودی که شسالیت واجند سدن 
کمال مقابل آن را دارد انتزاع می‌شود. 

۶ با توجه به عدمی بودن شرء روشن می‌شود که شرور نیازی به آفریننده ندارند. 

۵ دگرگونی و تزاحم از ویژگی‌های ذانی موجودات مادی و لازسة نظام علست 
خاصی است که بر آن‌ها حکم‌فرما می‌باشد: و از این روی شرور نسبی و بالعرض. قابل 
انفکای از خهان مادی نیستند, 

برای اينکه شری به وجود نیاید, بایستی جهان ماده خلق نشود؛ ولی خلق نکردن 
آن موجب تفویت خیرات و کمالاتی است که قابل تحقق در آن می‌باشد. 

۷ خیرات جهان مادی به مراتب بیش از شرور آن است و تتها کمالات انسان‌های 
کامل بر همه شرور جهان برتری دارد. 

۸. ترک ایجاد جهان مادی از یک سوی. خلاف فیاضیت مطلقة الهی و از سوی 
دیگ خلاف حکمت الهی است؛ زیرا ترک خیر کثیر برای اجتناب از شر قلیل, نقضص 
غرض و خلاف حکمت است. 

٩‏ شرور نسبی و بالعرض,: به لحاظ شریت و نقص و جهات عدمی مورد تعلّق اراد 
الهی قرار نمی‌گیرند. بلکه جهات خیر و کمال آن‌هاست که متعلّق اراد؛ الهی واقم می‌شود. 

۰ افزون بر این؛ وجود نقایص و شرور فواید فراوانی دارد که از جملة آن‌ها 
فراهم شدن زمينة تکامل برای انسان‌ها از راه تحمل سختی‌ها و بلاها و از راه پند گرفتن 
از حخوادت است: 


1۸ آمرزش فلسفه 


۱ مفهوم عرفی خیر و شر و کیفیت تعمیم آن‌ها را بیان کنید. 

۲ خیر و شر بی‌واسطه و با واسطه کدام‌اند؟ 

۳ خیر و شر به عنوان دو مفهوم فلسفی چگونه انتزاع می‌شوند؟ 

4 خیر و شر اخلاقی کدام است؟ و تحلیل فلسفی آن‌ها چیست؟ 

۵ شیر و شر بالعرض کدام‌اند؟ 

1 خیر و شر اموری که دارای ابعاد و قوای مختلف هستند چگونه تعیین 
می‌شود؟ 

۷ چه نتایجی از تحلیل فلسفی خیر و شر به دست می‌آید؟ 

۸ شر بالذات چیست؟ و چرا هیچ وجودی ۳ نمی توان شر بالذات دانست؟ 


٩‏ مبداً پیدایش شرور چیست؟ 


۰ چرا جهان به گونه‌ای آفریده نشده که خالی از شرور و نقایص باشد؟ 


